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Utopia y Praxis Latinoamericana nace como una respuesta a la situacion de conflictividad politica que 
atraviesa actualmente la democracia y la sociedad latinoamericana. Pero tambien nace como una 
respuesta comprometida con el analisis filosofico y la interpretation historica de la cultura y las ciencias 
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social efectivo. Una respuesta en dos sentidos: la utopica porque todo proyecto existencial autentico 
debe enmarcarse y definirse por el universo de sus valoraciones humanas; la practica porque, a 
diferencia de la necesaria teoria, implica un tipo de action cuyo movimiento es capaz de dialectizar la 
comprension de la realidad, pero tambien de transformar a los sujetos que la constituyen. Con lo cual la 
notion de praxis nos conduce de retorno a la politica, a la etica y, hoy dia, a la ciencia y a la tecnica. Es 
una respuesta desde America Latina, porque es a partir del ser y pensar latinoamericano que la praxis 
de nuestro proyecto utopico se hace realizable. 

Utopia y Praxis Latinoamericana es una revista periodica, cuatrimestral, arbitrada e indexada a nivel 
nacional e internacional, editada por la Universidad del Zulia (Maracaibo, Venezuela), adscrita al Centro 
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Interlocuciones es la coleccion de dossiers tematicos que presenta la revista internacional de Filosofia 
y Teoria Social Utopia y Praxis Latinoamericana a la comunidad internacional de investigadores/as de 
America Latina y otros continentes, comprometidos con la episteme inter y transdisciplinar del 
pensamiento critico, alternative, emancipador y decolonial. Los perfiles editoriales de esta coleccion son 
transversales entre las diversas disciplinas de las ciencias sociales lo que permite abordar cuestiones de 
relevancia que por su novedad requieren de una difusion entre redes de investigation internacionales. 
Su objetivo principal es publicar practicas discursivas consonas con otra comprension de las 
problematicas actuales de la filosofia politica y las ciencias sociales. A partir de experiencias emergentes 
que puedan transformar en su praxis las relaciones subjetivas de la convivencia que se desarrolla en el 
espacio publico, el interes y proposito es hominizar el mundo de vida que sirve de sostenibilidad a la 
racionalidad del S. XXI. Saberes y epistemes radicalmente cuestionadoras que, en su presente actual y 
provenir posible, logren desconstruir los “puntos de apoyo” de la politica de la Modernidad y generar 
otras relaciones de alteridad, perspectivas, vertices, encrucijadas y convergencias, que se encuentran 
implicadas en las dinamicas no lineales de la cultura y la Historia. Hoy dia, en la era de la Globalization y 
las hegemonias tecno cientificas, el valor politico y trascendencia del sujeto vivo se encuentran en riesgo 
de fenecer. Las crisis del modo de production y reproduction de los bienes materials para satisfacer las 
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In Memoriam: Arturo Andres Roig (1922-2012) 

Nacido en la ciudad de Mendoza, Argentina, curso 
sus estudios universitarios en la Universidad 
Nacional de Cuyo, de la cual se recibiria como 
profesor de filosofia en 1949, especializandose en 
Historia de la filosofia e Historia del pensamiento 
latinoamericano. Ejercio la docencia en esa 
misma universidad, de la cual fue ademas 
Secretario General y Academico, entre los anos 
1959 y 1975, momento en que tuvo que exiliarse 
del pais. 

Residio primero en Mexico, en donde dicto cursos en la Universidad Nacional Autonoma 
de Mexico, y luego varios anos en el Ecuador, desarrollando actividades en la Pontificia 
Universidad Catolica del Ecuador, la Universidad Central del Ecuador y en FLACSO. A 
su retorno a la Argentina en 1984, es reincorporado en la Universidad Nacional de Cuyo 
y se desempeno como investigador del CONICET, ocupando cargos de Direction en el 
Centro Regional de Investigaciones Cientificas y Tecnologicas de Mendoza y en el 
Instituto de Ciencias Humanas, Sociales y Ambientales, del mismo centra. De su 
actuation en distintas instituciones es posible destacar la fecunda labor de creation y 
formation que realizo en funcion de su compromiso con la construction de un saber 
critico y a la vez transformador de la propia realidad de America Latina. 

La labor intelectual de Arturo Roig ha sido ampliamente reconocida en el ambito 
internacional, siendo considerado como uno de los referentes teoricos mas destacados 
de la filosofia y la historia de las ideas latinoamericanas, concebidos como campos de 
estudio complementarios de sus principals reflexiones y escritos. Su vasta production 
bibliografica incluye mas de treinta libras, numerosos articulos en revistas, capitulos de 
volumenes y un conjunto importante de obras como editor. Entre sus libras pueden 
mencionarse: Los krausistas argentinos (1969 y 2006); El espiritualismo argentino entre 
1850 y 1900 (1972); Platon o la filosofia como libertad y expectativa (1972); Esquemas 
para una historia de la filosofia ecuatoriana (1977 y 1982); Filosofia, Universidad y 
Fildsofos en America Latina (1981); Teoria y critica del pensamiento latinoamericano 
(1981 y 2009); El pensamiento social de Juan Montalvo (1984); El Flumanismo 
ecuatoriano de la segunda mitad del siglo XVIII (2 tomos, 1984); La utopia en el Ecuador 
(1987); Historia de las ideas, teoria del discurso y pensamiento Latinoamericano (1993); 
Rostro y filosofia de America Latina (1993 y 2011); El pensamiento latinoamericano y su 
aventura (1994 y 2008); Mendoza, en sus letras y sus ideas (tomo 1,1996 y 2005; tomo 
II, 2009); La universidad hacia la democracia. Bases doctrinarias e histdricas para la 
constitucion de una pedagogia participativa (1998); Caminos de la filosofia 
latinoamericana (2001); Etica del poder y moralidad de la protesta (2002). 




Ademas se desempeno como coautor, director y compilador de obras colectivas, entre las que 
cabe destacar: Hacia una filosofia de la liberacidn latinoamericana (1973); La filosofia actual 
en America Latina (1976); America Latina en sus Ideas (1986); Blblloteca Basica del 
Pensamlento Ecuatoriano (40 volumenes); La Argentina del 80 al 80. Balance socialy cultural de 
un siglo (1993); Proceso civilizatorio y ejercicio utdpico en nuestra America (1995); El pensamlento 
social y politico iberoamericano del siglo XIX, en: Enciclopedia Iberoamericana de Filosofia, 22 
(2000); Mendoza a traves de su historia (2004); Mendoza: Cultura y Economia (2004); 
Mendoza, Identidad, educacidn y ciencias (2007); El pensamlento alternativo en la Argentina 
del siglo XX (2 tomos, 2004 y 2006) Diccionario de pensamlento alternativo (2008); America 
Latina hacia su segunda independencia. Memoria y autoafirmacidn (2007); Introduccidn al 
Millcayac: idioma de los huarpes de Mendoza (2011). 

Su obra ha sido objeto de numerosas menciones en distintas publicaciones en homenaje, 
libros y tesis doctorales, de los cuales pueden citarse las siguientes: Manuel Rodriguez 
Lapuente y Horacio Cerutti Guldberg (comp.), Arturo Andres Roig, fildsofo e historiador de las 
ideas (Guadalajara, Universidad de Guadalajara / Feria Internacional del libro de Guadalajara, 
1989); Gunther Mahr, Die Philosophie als Magd der Emanzipation. Eine Einhuhrung in das 
Denken von Arturo Andres Roig (Aachen, Alemania, Concordia, 2000); Carlos Perez Zavala, 
Arturo A. Roig. La filosofia latinoamericana como compromiso (Rio Cuarto, Ediciones del 
Icala, 2005); Patrice Vermeren y Marisa Munoz (comp.), Repensando el siglo XIX desde America 
Latina y Francia. Homenaje al fildsofo Arturo A. Roig (Buenos Aires, Colihue, 2009); Horacio 
Cerutti Guldberg, Filosofando y con el mazo dando (Madrid, Biblioteca Nueva / Universidad 
Autonoma de la Ciudad de Mexico, 2009). 

El ejercicio del filosofar, tal como lo asumio Arturo Roig desde una perspectiva teorica e 
ineludiblemente practica, supone un saber arriesgado y comprometido con las circunstancias 
que signaron su trayectoria vital. Si su pensamiento reconoce un lugar de enunciation que es 
el de nuestra America, no deja de proyectarse en un horizonte utopico y universal de dignidad 
que implica la realization de un autentico humanismo. 

Dante Ramaglia 

Universidad Nacional de Cuyo / CONICET, Mendoza, Argentina 
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Presentation: 

Aportes y debates en torno a la constitucion 
de un humanismo crltico en nuestra America 


Adriana Arpini 

Universidad Nacional de Cuyo 
INCIHUSA - CONICET, Mendoza, Argentina 

Dante Ramaglia 

Universidad Nacional de Cuyo 
CONICET, Mendoza, Argentina 


Suele caracterizarse al Humanismo como un movimiento de renovation de los saberes y las practicas, 
de los modos de production, institutionalization y circulation del conocimiento, que opera el transito del 
medioevo a la modernidad. La exaltation de la dignidad humana y su cultivo por medio del estudio de las 
letras clasicas constituyen rasgos esenciales y caracteristicos del humanismo clasicista. Sin embargo es 
posible afirmar la dignidad humana como tarea ilimitada en el marco de una conception de la historia 
abierta a lo inedito y al reconocimiento de la diversidad. De esta manera se habilitan diversos predicados 
para el humanismo en la tradicion occidental: ilustrado, romantico, existencialista, historicista, marxista, 
socialista, entre otros. La cuestion se complejiza si se tiene en cuenta las multiples formas de organizar la 
vida y la sociedad de culturas que son radicalmente diferentes y que han sido ignoradas o lisa y llanamente 
sometidas por la expansion colonial que acompafio los desarrollos de la modernidad occidental. Cabe 
entonces repensar el humanismo, sus reformulaciones criticas y sus derivas, desde una mirada que asuma 
nuestra propia tradicion de pensamiento. Los trabajos reunidos en este dosier bajo la consigna de Aportes 
y debates en torno a /a constitucidn de un humanismo critico en nuestra America , abordan aspectos del 
humanismo desde perspectivas diversas, ancladas todas ellas en trayectorias filosoficas 
nuestroamericanas. 

El estudio que se incluye de Pablo Guadarrama Gonzalez examina con detalle las concepciones 
iniciales del pensamiento politico que se desarrolla en Latinoamerica desde las culturas indigenas, 
pasando por el periodo colonial, hasta llegar al momenta de la llustracion que prefigura las ideas que 
desembocaron en los procesos de independencia. La recuperation de una tradicion que se designa con el 
termino de “humanismo practico” constituye el punto de vista privilegiado para dar cuenta de la singularidad 
y el valor que poseen diversas expresiones del pensamiento latinoamericano, que resultan asi analizadas a 
partir de algunos de sus principales representantes. 

Yamandu Acosta en su articulo “Ariel: evangelio de una teologia profana americanista” propone una 
lectura novedosa del celebre texto del uruguayo Rodo. Esta aproximacion se realiza a partir de una clave 
teologica que se declara profana y americanista, remitida a ciertas sugerencias contenidas en las 
referencias a estos personajes-simbolo del libro: Ariel, incluido entre los dioses de la mitologla clasica, y 
Caliban, la contraflgura que ha sido resignificada desde diversas interpretaciones. La idea de una vocation 
religiosa referida al americanismo es leida en contrapunto con la notion del capitalismo como religion, 
sostenida por Walter Benjamin y retomada en las proposiciones de Franz Hinkelammert. 

En “La experiencia filosofica como expectativa y heroismo en Humberto Giannini y Arturo Roig: para un 
humanismo critico latinoamericano”, Adriana Arpini pone en relieve inquietudes compartidas por Humberto 



Giannini y Arturo Roig en cuanto a la caracterizacion de un humanismo critico, en sus dimensiones teorica, 
practica y formativa, a partir de una lectura renovada de los dialogos socraticos de Platon. 

En una perspectiva complementaria, Aldana Contardi muestra en las reflexiones de Arturo Roig una 
valiosa aproximacion a la cuestion del humanismo, cuyas coordenadas conceptuales se esbozan en torno 
a una teoria critica del sujeto. En especial, se destacan los principales enfoques y categorias que surgen 
de su propuesta filosofica, tales como el concepto de “a priori antropologico”, que supone la problematica 
del reconocimiento releida a partir de Hegel, asi como la referencia a la dignidad como principio fundante 
de la moral emergente y sus distinciones con relacion a la nocion de “condicion humana”. 

Mariana Alvarado, en “Los nombres de la domesticacion. Una lectura exegetica del krauso- 
humanismo”, incorpora la perspectiva de genera en la problematica del humanismo, preguntandose 
icuales son las relaciones por las cuales una mujer es una mujer? Apela a la fecundidad de los escritos de 
Carlos Norberto Vergara en los que se construye, con elementos del krausismo y del positivismo, una 
mirada humanista de las relaciones de opresion, subordinacion e integracion. Mirada que la autora 
atraviesa con aportes de Gayle Rubin, Lorena Cabnal y Carla Lonzi, a fin de visibilizar nudos de resistencia 
epistemologica y abrir fisuras discursivas que permitan interrogar sobre la relacion de la mujer consigo, con 
el otro (varan), en la (re)produccion y con la propiedad en el sistema de acumulacion del capital. 

Otra es la perspectiva de analisis de Eugenia Aguirre, quien se ocupa de explorar los debates 
propiciados por una lectura humanista del marxismo en las revistas culturales argentinas: El grillo de papel, 
Gaceta literaria y Cuadernos de Cultura. Discusion que dio lugar al surgimiento de Pasado y Presente y a 
las lecturas divergentes sobre la obra de Althusser en Los Libros. 

Marcos Olalla retoma la figura menos conocida dentro de la teologia de la liberacion del mexicano Jose 
Porfirio Miranda. En particular, se rescata su alusion al mesianismo en su exegesis biblica, que viene a 
ofrecer una relectura de la tematica de la realizacion de la justicia. Su singular obra desarrollada en los 
anos 70, contiene tanto una serie de coincidencias y contrapuntos criticos con otras tradiciones 
redaccionales, como tambien mantiene un dialogo con las ideas provenientes del existencialismo y el 
marxismo que prevalecen en ese momento. 

Jimena Aguirre reflexiona sobre un asunto de ineludible actualidad para la comprension humanista, 
como es la circulacion global de la informacion, favorecida por las tecnologias de la comunicacion. Apela a 
conceptos elaborados en el marco de la antropologia cultural de Fernando Ortiz para revisar procesos de 
desculturacion, inculturacion, transculturacion y neoculturacion posibilitados por el intercambio cultural 
virtual. 

Por su parte, Noelia Gatica realiza un comentario sobre El humanismo, los humanismos: ideas y 
pradicas revisadas desde nuestra America, que constituye volumen colectivo coordinado por Adriana 
Arpini, publicado en 2015 por la Editorial de la Universidad Nacional de Cuyo (Mendoza, Argentina). En 
dicho libro se busca desmontar los supuestos todavia vigentes del humanismo clasico y habilitar la 
posibilidad de pensar otros humanismos. 
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RESUMEN 

Caracteristica esencial del pensamiento politico 
latinoamericano desde sus inicios ha sido el «humanismo 
practico#. Las civilizaciones originarias mas avanzadas 
de America desarrollaron multiples instituciones y formas 
de pensamiento politico. La conquista y colonization 
propiciaron debates de caracter humanists practico sobre 
la condicion humana de los indigenas y esclavos 
africanos. El tema de la guerra y la paz afloro desde el 
proceso de la conquista al debatirse la cuestion de si 
podia o no considerarse una guerra justa. El pensamiento 
politico latinoamericano consolidado por la llustracion 
contribuyo con su humanismo practico a fermentar las 
ideas emancipadoras de las luchas independentistas. 

Palabras clave: Humanismo; instituciones; pensamiento 
politico latinoamericano; poder. 


ABSTRACT 

Essential characteristic of Latin American political thought 
since its beginnings has been a «practical humanism#. 
The most advanced native civilizations of America 
developed multiple institutions and forms of political 
thought. The conquest and colonization led to discussions 
practical humanism on the human condition of indigenous 
and African slaves. The issue of war and peace emerged 
from the conquest process to discuss the question of 
could or not be considered a just war. Latin American 
political thought strengthened by the enlightenment with 
its practical humanism helped ferment the emancipatory 
ideas of the struggles for independence. 


Key words: Humanism; Institutions; Latin American 
political thought; Power. 
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INTRODUCCION 

Un rasgo caracteristico esencial del pensamiento politico latinoamericano, desde el nacimiento de la 
modernidad hasta la actualidad, ha sido el cultivo de ideas de caracter “humanista practico” 2 frente a 
diversas formas historicas de enajenacion generadas por el poder de algunas instituciones. 

Dicha forma de humanismo, que no debe confundirse con filantropia abstracta, se ha expresado de 
diversas formas -libros, articulos, discursos, declaraciones, entrevistas, cartas, etc - sobre multiples 
cuestiones, pero especialmente en relacion con la articulation organica entre dicho poder, la cultura y la 
paz. 

De igual forma, multiples han sido las reflexiones teoricas sobre la signification de las instituciones 
relacionadas con el nivel educativo de la poblacion, las expresiones de la vida intelectual, los medios de 
comunicacion masiva, las imprentas, editoriales, periodicos, revistas, asociaciones y centros culturales, 
artisticos, cientificos, religiosos, universidades, etc., en la conformation de un pensamiento politico 
latinoamericano, desde sus primeras expresiones, articulado con el humanismo practico. 


1. INSTITUCIONES Y PENSAMIENTO POLITICO AMERINDIO 

Pocos ponen en duda el hecho de que lo que se admite como el pensamiento politico latinoamericano 
se comienza a constituir como tal a partir del momento en que se produce el mal llamado “descubrimiento” 
de America, que en verdad debe denominarse encubrimiento (vease: Zea: 1986, p. 17). En tal sentido, su 
gestacion se vincula generalmente al nacimiento de nuestra malograda modernidad. 

Sin embargo, considerar que las civilizaciones originarias de este continente, o al menos las mas 
desarrolladas, no llegaron a elaborar un pensamiento politico propio, en especial sobre el poder de sus 
instituciones, y por tanto no deben tomarse en consideracion como un antecedente indispensable en la 
gestacion del pensamiento politico latinoamericano, constituye una falta de la mas minima capacidad de 
analisis logico de aquellos que arriban a tal erroneo criterio. 

iComo es posible que imperios tan amplios como el maya, inca 3 o azteca 4 5 , -que llegaron a dominar 
multiples pueblos, con sistemas politicos de gobiernos economicamente estructurados 6 , sistemas de 
impuestos rigurosos, leyes para la organization de relativamente poderosos ejercitos, ciudades con 
sistemas comerciales y educativos organizados, asi como estructuras de clases sociales y jerarquias de 
poder monarquicos combinados con formas indudablemente democraticas de election de sucesores-, no 
pudieran ser capaces de generar un pensamiento politico propio, particularmente sobre el poder de sus 
instituciones, mucho antes de que un conquistador europeo les impusiese las suyas? 

Por lo tanto, la gestacion de lo que hoy se denomina pensamiento politico latinoamericano no debe 
circunscribirse al elaborado con posterioridad a la conquista europea, sino que debe tambien tomar en 


2 Por “humanismo practico” -termino utilizado por Marx en sus trabajos tempranos como La sagrada familia y los Manuscritos 
economicos y filosoficos de 1844 asi como los de humanismo concreto, humanismo positivo y humanismo culto que diferenciaba del 
humanismo real de Feuerbach-, puede entenderse una postura de compromiso activo, militante y arriesgado con la defensa de la 
dignidad de determinados grupos humanos, que se diferencia del humanismo abstracto, el cual se limita a simples declaraciones 
filantropicas, que no trascienden mas alia de cierta misericordia o postura piadosa ante indigenas, esclavos, siervos, proletaries, 
mujeres, ninos, minusvalidos, etc. Un humanismo practico debe distanciarse del antropocentrismo que ha caracterizado generalmente a 
la cultura occidental y tomar en consideracion la imprescindible interdependencia entre el hombre y la naturaleza. Vease: Guadarrama 
(2006, pp. 209-226); Valqui Cachi y Pastor Bazan (2011, pp. 313-332). 

3 “Se observa la existencia de una sociedad estratificada y el predominio del senor local sobre otros de menor categoria. Igualmente se 
constata la dominacion de un curaca en un valle y a veces sobre varios, formando una hegemonia politica”. Poder politico y la religion en 
la sociedad inca. Genesis de la cultura andina. Disponible en: peruconservador.wordpress.com/.../la-religion-el-poder-politico-y-el-incario 

4 “El imperio incaico fue destruido en su ciclo de expansion, cuando parecia contar con condiciones excepcionales para organizarse 
como un vasto sistema politico, que englobaria en su proceso civilizador a la mayoria de los pueblos de America del Sur” (Ribeiro: 1992, 

p. 122). 

5 Vease: Ortiz Nishihara, Mario. Humberto. “^Existio un Derecho Inca? Disponible en: 

http://www.articulosya.com/article/549/%C2%BFExisti%C3%B3_un_Derecho_lnca.aspx. 
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consideracion el engendrado por los pueblos originarios de America, en especial el de sus civilizaciones 
mas avanzadas. 

El hecho de que la mayoria de ellos tuviesen una gran estimacion por su memoria historica 6 y sus 
heroicos protagonistas, tanto de gobernantes como sacerdotes, pone de manifiesto que de algun modo 
sentian respeto por determinadas instituciones, y en particular, por aquellas que les Servian para 
autogobernarse, asi como para imponer sus formas de gobierno a otros pueblos que obligaban a rendirles 
tributo. 

En uno de los testimonios del pensamiento azteca que han sido salvados se expresa: “Nosotros 
sabemos a quien se debe la vida, a quien se debe el nacer, a quien se debe el ser engendrado, a quien se 
debe el crecer, como hay que invocar. [...] Es ya bastante que hayamos perdido, que se nos haya quitado, 
que se nos haya impedido nuestro gobierno” (Leon Portilla: 1964, pp. 27-28). 

Resulta facil inferir que se trataba del debido reconocimiento del poder de sus instituciones politicas y 
religiosas vernaculas, pues, aunque finalmente se les impuso el cristianismo, muchos de ellos 
conservaron una alta veneracion por sus ancestrales deidades. El hecho de que construyeran 
majestuosas piramides y otros monumentos religiosos pone de manifiesto el grado de enajenacion ante el 
poder de supuestos agentes extraterrenales a los cuales les rendian ofrendas, incluso de vidas humanas, 
como otros pueblos del orbe. 

Una prueba de que algunos de los pueblos originarios de America valoraban mas las instituciones que 
a las personas que fungian como gobernantes, se aprecia en la Historia de las Indias de Nueva Espana e 
Islas de tierra firme, de Diego Duran. Dicho texto narra la sucesion del rey de Texcoco, Nezahualpilli, en la 
que Moctehuzoma sugirio se eligiese a uno entre los cinco hijos de aquel, pero tuvo en consideracion el 
consenso de los demas que participaban en aquel consejo de nominacion de candidatos. Algunos en la 
actualidad podran cuestionarse los germenes democraticos que existian en tales practicas politicas, pero 
indudablemente existian en muchos casos al elegir al sucesor de un rey fallecido, no por lazos de 
parentesco, sino por sus cualidades fisicas e intelectuales, como le comento un cacique a Bartolome de 
Las Casas. 

Es significativo que a pesar de estar la sociedad incaica profundamente jerarquizada -desde una elite 
militar gobernante hasta los distintos tipos de esclavitud, como el caso de los yanaconas- la distinguia la 
posibilidad de ascension en la escala social, que permitia ocupar altos cargos de direccion administrativa 
a algunos que no pertenecian por nacimiento a la elite burocratico-militar. Esto constituye una nueva 
evidencia de que estos pueblos poseian instituciones de poder politico y procedimientos mas justos y 
democraticos que los imperantes en la mayor parte de la Europa colonizadora. 

Tanto los pueblos conquistados como los conquistadores tenian una alta estimacion de sus 
respectivas instituciones de poder en sus diversas expresiones: militar, politica, religiosa, juridica, cultural, 
etc. Sin embargo, esto no significa que deban ser equiparadas, pues, por supuesto, poseian criterios muy 
diferentes sobre la condicion humana, y, por tanto, sus nexos con las distintas instituciones de poder. 

En verdad, aquel trascendental acontecimiento en la historia de la humanidad produjo una violenta 
confrontacion de instituciones: en algunos casos llegarian a penetrarse reciprocamente en un proceso de 
transculturacion, y en otros, a aniquilar las de los pueblos nativos al imponer las de los conquistadores. 
Pero lo mas lamentable es que aun en nuestros dias se revela tal aniquilamiento, al pretender ignorar o 
minimizar la significacion de sus instituciones politicas, juridicas, religiosas, educativas, etc., a pesar de 
que algunas de ellas sobreviven en las actuales comunidades indigenas. La labor investigativa que se ha 
desarrollado al respecto nunca sera suficiente para reivindicar el valor y trascendencia de dichas 
instituciones. 


6 “Nunca se perdera, nunca se olvidara, lo que vinieron a hacer, lo que vinieron a asentar en las pinturas su renombre, su historia, su 
recuerdo”. Estas reveladoras palabras de Tezozomoc, cronista mexicano que vivio en los dias del nuevo poder hispanico, evidencian el 
valor que concedlan los aztecas a la historia y su empeno, aun ante la derrota, por sobrevivir en el recuerdo de los tiempos como forma 
en definitiva de proyectar su existencia en el future. Sin duda, solo una gran cultura podia llegar a desarrollar un sentimiento tan 
poderoso de identidad historica” (Monal; 1985, p. 31). 
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2. HUMANISMO PRACTICO EN EL DEBATE DE LA CONQUISTA Y COLONIZACION 

En algunos de los primeros sacerdotes catolicos que emprendieron la evangelizacion prevalecian las 
ideas humanistas contenidas en el cristianismo primitivo, que planteaba la necesidad de cultivar nexos de 
hermandad, libertad e igualdad entre los hombres, como puede apreciarse en Bartolome de las Casas. A 
su juicio: 


“(...) todo hombre, toda cosa, toda jurisdiccion y todo regimen o dominio, tanto de las cosas 
como de los hombres, de que tratan los dos referidos principios son, o por lo menos se 
presume que son, libres, si no se demuestra lo contrario. Pruebese porque desde su origen 
todas las criaturas racionales nacen libres (Digesto, De lustitia et lure, ley Manumissiones) y 
porque en una naturaleza igual Dios no hizo a uno esclavo de otro, sino que a todos concedio 
identico arbitrio” (Casas: 1965, p. 1251). 

Una sustentacion sobre la igualdad y la libertad de los hombres fundamentada en principios religiosos 
en aquella epoca tenia un mayor impacto de humanismo practico que el que podrian tener argumentos 
racionales y filosoficos. 

Tales razones le llevaron a considerar injusta la guerra a que eran sometidos para esclavizarlos con el 
pretexto de evangelizarlos. Asi al plantea: 

Es temeraria, injusta y tiranica la guerra que (...) a los infieles que nunca han sabido nada 
de la fe, ni han ofendido de ningun modo a la misma Iglesia se les declara con el solo objeto de 
que, sometidos al imperio de los cristianos por medio de la misma guerra, preparen sus animos 
para recibir la fe o la religion cristiana (...) Pero esta guerra se hace contra el derecho natural, 
contra el derecho divino y contra el derecho humano, luego es temeraria. (...) Luego esta 
guerra es injusta.” (Casas: 1942, p. 519). 

Tal actitud humanista practica de las Casas no debe ser empequenecida por el hecho de que el 
mismo haya dirigido una encomienda, en las que los indigenas de algun modo eran esclavizados, y, en 
particular, por haber justificado su sustitucion por africanos, pecado que considero nunca Dios le 
perdonarla. 

La defensa de la condicion humana y, por tanto, de los derechos de los indigenas, fue realizada por 
varios sacerdotes 7 , entre ellos Anton de Montesinos, en su celebre sermon de 1511, cuando se 
cuestionaba: 


iCon que derechos y con que justicia teneis en tan cruel y horrible servidumbre aquestos 
indios? iCon que autoridad habeis hecho tan detestables guerras a estas gentes que estaban 
en sus tierras mansas y pacificas, donde tantas infinitas dellas, con muertes y estragos nunca 
oidos, habeis consumido? iComo los teneis tan opresos y fatigados, sin dalles de comer ni 
curallos en sus enfermedades que, de los excesivos trabajos que les dais, incurren y se os 
mueren y por mejor decir, los matais, por sacar y adquirir oro cada dia? <j,Y que cuidados teneis 
de quien los doctrinen y conozcan a su Dios y criador, sean baptizados, oigan misa, guarden 
las fiestas y domingos? ^Estos no son hombres? £No teneis animas racionales?” (Montesino 
en: Monal: 1985, pp. 11-12). 


7 Juan de Zumarraga, en su Parecer, planteaba que debia prohibirse que se hicieran esclavos de guerra y defendio la evangelizacion 
pacifica en 1536, junto a Juan Lopez de Zarate, obispo de Oaxaca, y Francisco Marroquin, obispo de Guatemala. Por esa misma epoca, 
en el Peru fray Marcos de Niza criticaba la crueldad de los espanoles al decir: “Estas conquistas son oprobiosas de nuestra cristiandad y 
fe catolica, en toda esta tierra no han sido sino carnicerlas cuantas se han hecho (...)” (Cuevas: 1914. p. 83). 
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Multiples fueron las expresiones de humanismo practico en aquel pensamiento politico 
latinoamericano durante el proceso de la conquista, cuya forma de manifestarse era el discurso religioso 8 . 
Una prueba de su eficiencia practica la constituye el hecho de que algunos sacerdotes fueron perseguidos 
por la Corona, deportados a la metropoli y hasta asesinados por los encomenderos, al ver en ellos 
enemigos de la esclavitud a la que sometian a los indigenas. 

Si estas ideas contestatarias no hubieran resultado peligrosas para el poder colonialista, no tendrian 
que haber sido perseguidas y censuradas. Sin embargo, tampoco debe ignorarse que si bien algunos de 
ellos, como Las Casas, trataban de liberar a los indigenas de tal forma cruel de trabajo, no protestaron de 
igual modo ante la esclavitud de los africanos. 

La filosofia politica de la conquista de America fue elaborada por algunos que ni siquiera conocian 
este continente, como Gines de Sepulveda y Francisco de Vitoria. Pero simultaneamente ha de 
destacarse que tambien en tierras americanas se engendro un pensamiento politico con matices criollos y 
perspectivas mucho mas acordes con las exigencias de los nativos y de aquellos que decidieron 
permanecer para siempre en las colonias y, algunos, llegaron a demandar un trato mas digno para todos 
sus habitantes. Para argumentar la justificacion de sus reclamaciones fueron utilizados algunos 
presupuestos de la propia escolastica 9 , en especial algunas ideas sobre la soberania popular de Tomas 
de Aquino. 

La naciente intelectualidad americana no desempeno un papel pasivo en aquel proceso de litigio 
ideologico. A juicio de Silvio Zavala, 

(...) la actividad ideologica influyo sobre el desarrollo de nuestra historia. Asi se explica la 
estrecha relacion que guarda el pensamiento politico de la epoca con las instituciones de 
America destinadas a regular la convivencia de los europeos con los nativos. Se trata de una 
filosofia politica en contacto con los problemas vivos de penetracion y asiento en las nuevas 
tierras” (Zavala: 1947, p. 41). 

Algunos defensores de los derechos de los infieles se basaron en argumentos del Papa Inocencio IV y 
de Santo Tomas, en cuanto a que el dominio no debe sustentarse ni en la fe ni en la caridad, sino en el 
derecho natural, de manera que los infieles debian disfrutar de propiedad, libertad y jurisdiccion. Pero, 
naturalmente, tales reclamos encontraron oidos sordos. 

Entre los discipulos de Francisco de Vitoria que se destacaron en America estuvo Vasco de Quiroga, 
quien intervino en la polemica entre Las Casas y Sepulveda sobre la justificacion de la conquista y el trato 
a los indigenas, en favor del primero, y con sus reducciones en Michoacan trato de realizar el ideal de 
colonizacion de Vitoria. Se destaco en la labor humanista practica al defender la condicion humana de los 
indigenas y al justipreciar los valores de sus culturas. Trato de rescatar el espiritu originario de la fe 
cristiana y hacerlo coincidir con sus concepciones respecto a la bondad natural y la limpieza del alma de 
los indigenas. Por tal motivo se enfrento a la cruel explotacion y al aniquilamiento de los cuales eran 
victimas. No solo denuncio el maltrato, sino que critico las bases racionales que pretendian justificar 
aquella indigna empresa (vease: Zavala: 1984, pp. 37-38). 

Argumento las razones por las cuales los indigenas, ante las matanzas y maltratos, por derecho 
natural reaccionaban con violencia; de ahi que recomendara se les tratara de forma benevolente y 
pacifica, 


8 En 1534 se decreto en Toledo una Real Provision segun la cual se podrian marcar con hierro real los esclavos, lo que produjo la critica 
de Vasco de Quiroga, Juan de Zumarraga, Julian Garces y otros, que elaboraron una carta de suplica al Papa Paulo III defendiendo la 
condicion humana y racionalidad de los indios. 

9 “Las ideas de la Escuela de Salamanca del siglo XVI son reducidas a su medula, del mismo modo que en Jefferson sintetizaria las de 
Locke: el neotomismo sirve de instrumento con el absolutismo y el origen divino del poder de los reyes, asi como de sustento a la 
proclamation de la igualdad de todos los hombres -el americano reclama valer tanto como el espanol- y el derecho a ejercer la 
resistencia popular, si es que esta es representativa y desencadenada por los organos naturales de la poblacion (de ahi la importancia 
de los cabildos” (Pineiro Ihiguez: 2006, p. 46). 
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(...) porque a las obras de paz y amor, responderian con paz y buena voluntad, y a las 
fuerzas y violences de guerra naturalmente han de responder con defensa, porque la defensa es 
de derecho natural, y tambien les compete a ellos como a nosotros; (...) tlenen mucha razdn de 
no fiar asi luego de gente tan extrana a ellos y tan brava que tantos males y danos les va 
haclendo (Quiroga citado en Mendez Plancarte: 1946, p. 90). 

Su labor humanista practica no se limito a tales denuncias, sino que emprendio acciones para mejorar 
la situacion de los indigenas, como la construccion de dos hospitales y un Colegio en Michoacan. 

En esa labor humanista practica tambien se destacaron Alonso de la Veracruz, asi como Francisco 
Cervantes de Salazar, y Bartolome Friaz de Albornoz -ambos catedraticos de Mexico-, que apoyados 
en Vitoria se opusieron a la guerra colonial espanola. 

Cervantes de Salazar, si bien consideraba necesario estudiar y conocer a los griegos, insistia en la 
necesidad de apreciar tambien, con los requerimientos necesarios, la naciente produccion intelectual de 
America (vease: Insua Rodriguez: 1945, p. 45). 

En Mexico, Bartolome de Ledesma, y en Lima, Jose de Acosta -quien habia estudiado en Alcala bajo 
la influencia salmantina, como puede apreciarse en su Hlstorla natural y moral de Las Indlas- defendieron 
los derechos de los indigenas con poderosos argumentos entre los que se destacaban los logros 
alcanzados por aquellos pueblos que incluso podian ser de utilidad para los europeos. 

El proceso de transculturacion que se produjo desde la Antiguedad entre Europa y el resto del orbe, 
especialmente del Orlente, dio lugar a que multiples conquistas tecnologicas e inventos, como la polvora, 
el papel, la imprenta, las pastas de cereales, etc., fuesen apropiados por los conquistadores y son 
presentados en la actualidad como descubrimientos europeos. 

Algo similar sucedio en el caso de la conquista y colonizacion de America. No solo alimentos como el 
maiz, el tomate, el cacao, la papa, plantas medicinales, etc., sino tambien concepciones e instituciones 
politicas y juridicas, como lo que se denominaria “cabildo indigena”, por su similitud a los ya existentes 
cabildos en la peninsula, fueron incorporadas al Codigo indiano y a otras instituciones juridicas y politicas 
del dominio colonial. 

El jesuita espanol Jose de Acosta destacaba en su Hlstorla natural y moral de las Indlas (1590) que 
los incas, “aunque tenian muchas cosas de barbaros y sin fundamento, pero habia tambien otras muchas 
dignas de admiracion, por las cuales se deja bien comprender que tienen natural capacidad para ser bien 
ensenados, y aim en gran parte hacen ventaja a muchas de nuestras republicas” (Acosta citado en Monal: 
1985, p. 103), con lo cual indica que a la vez se debia aprender de las instituciones de aquellos pueblos y 
de los valores humanos que cultivaban. 

El proceso de gestacion de una poblacion criolla conformada por un intenso mestizaje de europeos, 
indigenas y africanos basicamente -al cual posteriormente se le sumarian asiaticos para desarrollar ese 
“crisol de raza cosmica”, que denominaria Jose Vasconcelos- produjo simultaneamente, por un lado, un 
aristocratico pensamiento esclavista y racista de una elite dominante, que se sentia vinculada a las 
instituciones del poder peninsular metropolitano y, por otro, un germinal pensamiento patriotico de los que 
comenzaban a sentirse mas arraigados a la cultura criolla. 

La tendencia humanista practica enarbolada inicialmente por los defensores de los indigenas se iria 
extendiendo a la reivindicacion de los derechos de los criollos, frente al autocratico poder colonial, y 
posteriormente de la libertad de los esclavos. Tales tendencias emancipadoras confluirian en las luchas 
independentistas, que no se limitarian a conquistas de caracter politico, sino tambien social (vease: 
Guadarrama: 2010, pp. 178-205). 

Ese proceso de conformacion de un pensamiento filosofico, juridico, religioso y politico 
latinoamericano seria impulsado ya no solo por algunos sacerdotes que fueron tomando distancia critica 
de muchas de las orientaciones emanadas desde el Vaticano, sino tambien por una creciente 
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intelectualidad laica, que, inspirada en el espiritu del humanismo renacentista e ilustrado, coadyuvaria de 
manera decisiva a preparar ideologicamente la necesidad de la independencia y la vida republicana. 

Desde el siglo XVI la escolastica que se desarrollo en America no pudo estar el margen de los 
debates antropologicos comunes sobre la condition humana de aborigenes y esclavos trasplantados 
desde el Africa, que necesariamente tendrian notable connotation politica 10 , de ahi que, como senala 
Mauricio Beuchot, aquellas controversias tuviesen algunas “pigmentaciones humanistas” (Beuchot: 1986, 
p. 87). 

Algunas manifestaciones de ese humanismo practico se desarrollaron como nostalgicas cronicas 
laicas en el siglo XVI, como las del Inca Garcilaso de la Vega, quien desarrollo ideas utopistas 
consideradas por Larroyo (1978, p. 47) e Insua de la misma talla que las de Moro y Campanella. En 
Garcilaso se revela la ansiedad, el dolor y la nostalgia por la perdida de aquel imperio tan esplendoroso 
que el, como descendiente de los incas, desea rescatar. En su persona se presenta la sintesis de las dos 
culturas que se interpenetraron violentamente, y en su obra se expresa la anoranza por un Estado que 
sea gobernado por una teocracia similar a la de los incas y sobre la base de principios eticos muy distintos 
de los espanoles. No se debe poner en duda que esta es una manifestation de la gestation de un 
pensamiento politico latinoamericano. 

En Parra Quiroga y otros fructificaron tambien esas ideas utopistas, al evidenciar la alta estimation 
que sentian estos hombres por los valores de las culturas precolombinas y por las potencialidades del 
hombre latinoamericano. Resulta indudable que cualquier forma de utopia en aquella temprana epoca del 
pensamiento filosofico latinoamericano significaba elevar un peldano mas en la ascendente escala de 
liberation que han reclamado los hombres de estas tierras, desde que se les impusieron tan brutales 
formas de explotacion y subhumanizacion. 

En verdad, el humanismo practico durante la epoca de la conquista y colonization tendria serias 
dificultades para desarrollarse -y por esa misma razon sus manifestaciones deben ser altamente 
valoradas-, pues si por lado aquellos sacerdotes protectores de los indigenas actuaban de buena fe 
tratando de evangelizarlos por vias persuasivas, la forma de explotacion de las riquezas americanas de 
oro, plata, piedras preciosas, maderas, frutos, etc., se realizaba primero por los indigenas a traves de 
encomiendas con trabajo, y luego por esclavos negros en las plantaciones, lo que daba lugar a cierta 
complacencia o complicidad con las mismas. 

La toma de conciencia de que la emancipation de los pueblos latinoamericanos se encontraba 
articulada estrechamente con la dignificacion de indigenas y esclavos negros demandaria mucho tiempo, 
al punto de que, al iniciarse el proceso independentista, aim encontraria significativos opositores. Incluso 
en la vida republicana de la mayoria de los paises de la region el racismo ha mantenido hasta hoy sus 
secuelas, pero los mas genuinos representantes del humanismo practico, como Jose Marti (vease: 
Guadarrama: 2015. pp. 1-344), trataban de persuadir de la necesidad de dignificar a “Estos hijos de 
nuestra America, que ha de salvarse con sus indios” (Marti: 1975b, p. 16). 

El humanismo en el pensamiento latinoamericano durante la epoca colonial fue incrementando sus 
niveles de radicalizacion, lo que llevo a Arturo Andres Roig a considerar que hubo una primera etapa de 
humanismo paternalista, entre mediados del siglo XVI y primeras decadas del XVII, propio de los 
sacerdotes, que no solo protegieron a los indigenas, sino que reconocieron su alteridad; un humanismo 
ambiguo, en la America andina, al aparecer un nuevo sujeto historico que comienza a asumir roles 
protagonicos: la clase terrateniente criolla, y un humanismo emergente, ya propio de la ilustracion que 
preparaba los cambios exigidos (Roig: 1984, p. 25). 

La escolastica latinoamericana, sin abandonar los tradicionales temas metafisicos, se vio precisada 
paulatinamente a incorporar temas antropologicos, porque asi lo reclamaban exigencias terrenales, lo cual 
facilito el despliegue de algunas ideas humanistas de corte renacentista y moderno. 


10 Segun el teologo mexicano Raul Vidales, a partir de la invasion europea todos los problemas relacionados con “los pueblos indios y 
sus culturas son, ante todo, hechos politicos” (Vidales: 1988, p. 16). 
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3. EL HUMANISMO PRACTICO ILUSTRADO 

El pensamiento moderno -no obstante, las trabas que le anteponia el poder de las instituciones 
coloniales, con su alta estimacion del poder de la razon y el conocimiento cientifico— comenzo a 
manifestarse en Latinoamerica desde el siglo XVII. 

Este hecho se puede apreciar en un acontecimiento relevante en el proceso de transculturacion entre 
America y Espana, con el reconocimiento que adquirio en la peninsula la monja mexicana Sor Juana Ines 
de la Cruz. Hoy su retrato se exhibe en El Escorial como una manifestacion de orgullo de la cultura 
hispanoamericana. Lo mas interesante es que fuese una mujer y no un hombre la que diera inicio al 
proceso de reconocimiento de las personalidades intelectuales nacidas y cultivadas en el mal llamado 
Nuevo Mundo. Segun Lezama Lima “Es la primera vez que en el idioma, una figura americana ocupa un 
lugarde primacia” (Lezama Lima: 1993, p. 45). 

Su significacion no solo consiste en haber cultivado la poesia y la filosofia, -que en aquella epoca 
eran reservadas solo a los hombres- bajo la influencia de Francisco Suarez sobre la gracia divina y el 
libre albedrio, asi como de las tesis pelagianistas de Luis de Molina, quien habia sido acusado por los 
dominicos de conceder demasiadas posibilidades a la libertad humana. 

Lo mas trascendente de su humanismo practico es haber sostenido en el siglo XVII las plenas 
posibilidades de la mujer para el cultivo de la ciencia, la filosofia, la poesia, etc. (Paz: 1985, p. 339). El 
humanismo practico del pensamiento latinoamericano a partir de entonces ya no se limitaria a la defensa 
de indigenas, esclavos negros y la poblacion criolla, sino tambien, en especial, de las mujeres. 

La escolastica que se cultivo en la America hispano-lusitana no fue una reproduced mimetica de la 
peninsular. Mientras que en las metropolis los sacerdotes se degastaban en disputas teologico- 
metafisicas, en tierras latinoamericanas, obligados por las circunstancias al no poder ser indiferentes a las 
adversidades que trajo consigo primero la conquista y colonizacion para la poblacion aborigen, luego para 
los esclavos trasplantados a estas tierras y finalmente para la germinal poblacion criolla, sin abandonar 
totalmente algunas de aquellas discusiones, la escolastica sufrio cierta metamorfosis al ocuparse tambien 
de temas antropologicos mas terrenales. 

La Contrarreforma estaba obligada a atender problemas emanados en fronteras muy cercanas tras 
Los Pirineos, pero a los sacerdotes instalados en tierras americanas aquellos debates les parecian 
generalmente distantes y menos importantes que otros de inminente urgencia, que a diario aparecian al 
abrir las puertas sus iglesias. 

Asi, el pensamiento politico latinoamericano se fue forjando paulatinamente a traves de su 
distanciamiento del poder omnipresente de la Iglesia y en su atencion a demandas sociales mas 
inmediatas que reclamaban para su solucion actitudes de humanismo practico que la sola fe, de manera 
aislada, no podria nunca lograr. Una de sus formas contestatarias se expreso a traves de la reivindicacion 
del valor de las culturas originarias. 

El jesuita mexicano Francisco Javier Clavijero, que tambien fue expulsado en 1767, escribio una 
historia antigua de Mexico, que el mismo tradujo al italiano. En ella reconocia con orgullo la significacion y 
riqueza de las instituciones de los antiguos mexicanos. Segun el: 

Tenian un sistema fijo de religion, sacerdotes, templos, sacrificios y ritos ordenados al culto 
uniforme de la divinidad. Tenian rey, gobernadores y magistrados; tenian tantas ciudades tan 
grandes y tan bien ordenadas (...); tenian leyes y costumbres, cuya observancia celaban los 
magistrados y gobernadores, tenian comercio y cuidaban mucho de la equidad y la justicia en 
los contratos; tenian distribuidas las tierras y asegurada a cada particular la propiedad y 
posesion de su terreno; ejercitaban la agricultura y otras artes, no solo aquellas necesarias a la 
vida, sino aun las que sirven solamente a las delicias y el lujo. ^Que, pues, mas se quiere para 
que aquellas naciones no sean reputadas barbaras y salvajes? (Clavijero: 1945. pp. 275-276) 
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iAcaso no debe inferirse de este valioso testimonio que todo lo anterior era totalmente imposible si no 
hubieran desarrollado un pensamiento politico, juridico, etico, estetico, etc., ademas del indudable 
pensamiento religioso? 

Por supuesto que estas y otras revelaciones sobre el desarrollo de las instituciones de poder en las 
culturas precolombinas de algun modo constituirian un elemento contribuyente a la fermentacion de las 
ideas emancipadoras e independentistas, pues indicaban el crimen cometido por los conquistadores, que 
ha sido considerado como uno de los mas grandes genocidios de la historia universal. 

Otro jesuita mexicano, que, ya expulsado de su pais, antes de instalarse en Europa, enseno varios 
anos en La Habana fue Francisco Xavier Alegre. En correspondencia con su humanismo practico, a 
mediados del siglo XVIII critico la cruel esclavitud de los africanos, que no justificaba aun cuando se 
hubiese esgrimido el argumento de liberar de esa carga a los indigenas (Alegre en Mendez Plancarte: 
1941, p. 62). 

Llama la atencion que nutriendose de algunas ideas no solo de Tomas de Aquino, sino tambien de 
Pufendorf y Hobbes, se cuestionara la validez en la sociedad humana de leyes naturales como el triunfo 
del mas fuerte. En ese sentido planteaba: “Confesamos, ciertamente, ser como ley de la naturaleza que 
los mas fuertes dominen a los mas debiles, pero tal es la ley de la naturaleza animal -que nos es comun 
con los brutos—, no de la naturaleza raclonal. Y la razon, no el apetito sensitivo, es la regia y norma de las 
acciones humanas” (Ibid.: p. 44). Esto significa que, a su juicio, cazar a hombres en las selvas africanas 
para esclavizarlos era un acto que situaba a los esclavistas al nivel de las bestias. 

Al destacar la especificidad de lo racional como rasgo distintivo de la condicion humana, no solo 
estaria a tono con los avances del pensamiento moderno y del humanismo, sino se orientaria hacia 
aquella tendencia que iria poniendo limites a la fe y al poder de Dios, en cuanto a la gestacion de una 
institucion tan importante como la sociedad civil 11 . Al plantear que “La autoridad se funda en la naturaleza 
social del hombre, pero su origen proximo es el consentimiento de la comunidad” (Ibid.: p. 52) estaba 
sentando un precedente muy peligroso para el sostenimiento del poder metropolitano, pues dejaba claro 
que su prolongacion no dependia de decisiones divinas, sino del consentimiento o no de los ciudadanos. 

Al mismo tiempo planteaba otra idea algo reivindicativa, cuando sostenia que: “Es preciso confesar 
que los derechos nacieron del temor a la injusticia” (Ibid.: p. 53). No en balde sus ideas resultaban 
demasiado peligrosas para el poder colonial, y por esa razon correria la misma suerte que los demas 
jesuitas expulsados. 

En el siglo XVIII se incremento el descontento de los criollos con la situacion economica y social 
impuesta por la metropoli con sus instituciones monopolicas de comercio y las arbitrariedades de virreyes 
y gobernadores, y las constantes denuncias fueron creando un clima favorable para posteriores procesos 
emancipadores. Ese es el caso del politico chileno Manuel de Salas, quien denunciaba seriamente el 
estado de pobreza de la poblacion de su pais, no obstante, la riqueza natural de este y la ausencia de 
guerras, lo cual significa que valoraban el predominio de la paz, como una condicion favorable al progreso 
(Salas: 1910, p.152). 

Criticaba las instituciones politicas de la metropoli colonial por los reiterados enganos sobre libertades 
prometidas, con “tratados que jamas se cumplen” (Ibid.: p. 160) y por la falta de oportunidades que se les 
ofrecia a los indigenas para integrarse debidamente a la civilizacion, y a los criollos para desarrollar una 
vida laboriosa y provechosa. “Pero -sostenia- si hubiese otra clase de hombres dedicados a unos 
trabajos que pudiesen interrumpirse sin perjuicio, recibirian sin repugnancia la ensenanza. Utiles en 
tiempos de paz, estarian como en deposito para defenderlo en el de guerra.” (Ibid.: p. 189) Tales criticas 
fueron erosionando el poder colonial metropolitano al sembrar la desconfianza de que este pudiese 
finalmente mejorar la situacion de los pueblos que paulatinamente iban conformado una identidad mestiza 
propia, diferenciada de los peninsulares. 


11 “La autoridad civil no viene inmediatamente de Dios a los gobernantes, sino mediante la comunidad.” (Alegre en Mendez Plancarte: 
1941, p. 54). 
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Algo que llama la atencion es que en el proceso de gestation del pensamiento filosofico y politico 
latinoamericano algunos de los mas destacados ilustrados -como el neogranadino Jose Felix de 
Restrepo-, ademas de emanciparse de la escolastica aspiraban a conformar un pensamiento propio que 
dejara atras cualquier principi autoritatis, tan comun a esa corriente que le rendia ciega pleitesia a 
Aristoteles y Tomas de Aquino. Asi Restrepo sostenia: 

La filosofia que emprenderemos no es cartesiana, aristotelica, ni newtoniana. Nosotros no nos 
postraremos de rodillas para venerar como oraculos los caprichos de algun filosofo. La razon y 
no la autoridad, tendra derecho a decidir nuestras disputas. Tampoco nos detendremos en 
examinar cuestiones que no tengan verdadera relation con los intereses del hombre y sea 
preciso olvidar al salir del estudio, como son casi todas las celebradas en la escuela 
peripatetica. La camera de las ciencias es muy larga y demasiado corta la vida humana, para 
hacer un mal uso del tiempo” (Hernandez de Alba: 1935, p.141). 

Esta declaracion demuestra que la preocupacion principal de este y otros ilustrados latinoamericanos 
estaria caracterizada mas por una calida postura humanista practica, que por gelidas y estratosfericas 
especulaciones metafisicas. 

De igual manera evidencia que el proceso de la emancipacion politica estaria precedido por otro de 
naturaleza intelectual, en el cual la fe quedaria relegada a una dimension muy intima y se impondria, en 
ultima instancia, el paulatino predominio de la racionalidad. 

Las criticas a la situacion miserable de existencia de la mayoria de la poblacion constituyeron un 
imprescindible elemento humanista practico que contribuiria de manera diversa a la toma de conciencia 
independentista. Asi se puede apreciar en Manuel Belgrano, quien, en 1796, en Buenos Aires, expresaba: 

He visto con dolor sin salir de esta capital una infinidad de hombres ociosos en quienes no se 
ve otra cosa que la miseria y la desnudez; una infinidad de familias que solo deben su 
subsistencia a la feracidad del pais, que esta por todas partes denotando la riqueza que 
encierra, esto es la abundancia; y comodidades en su vida. Esos miserables ranchos donde ve 
uno una multitud de criaturas que Megan a la edad de la pubertad sin haber ejercido otra cosa 
que la ociosidad, deben ser atendidos hasta el ultimo punto” (Belgrano: 1954, p. 310). 

Pero estas declaraciones no se quedarian en simples palabras, sino que posteriormente estarian 
acompanadas de su protagonismo decisivo en las luchas independentistas. 

Asi fue sucediendo con numerosos ilustrados, algunos de ellos sacerdotes y en otros casos 
profesionales, funcionarios, politicos, etc., que fueron de manera generalmente consensuada 12 , con su 
consecuente actitud de humanismo practico, preparando el camino para una radicalizacion progresiva que 
culminaria con el proceso independentista. Ese es el caso de algunos cubanos que se opusieron a las 
oprobiosas instituciones de la esclavitud y al autoritario gobierno espanol por lo que fueron acusados y 
obligados al exilio. 

Uno de los precursores de esta labor fue el sacerdote Jose Agustin Caballero. Con su catedra de 
Derecho Constitucional en el Seminario de San Carlos a fines del siglo XVIII, aprovecho las concesiones 


12 “El apoyo de la corona, de la Iglesia y de los sectores economicos mas importantes, hizo que la ilustracion en Centroamerica se 
adoptara por consenso, lo que explica su exito. Esto explica que para el perlodo historico de 1770.-1838 las ideas pollticas fueron 
dominadas por el pensamiento ilustrado” (Bonilla Bonilla: 1999, p. 54). 



Utopia y Praxis Latinoamericana; ISSN 1315-5216; ISSN-e 2477-9555 
Ano 23, n° 81 (abril-junio), 2018, pp. 13-29 


23 

de la politica del despotismo ilustrado de Carlos III, y fue sembrando la muy practica idea de, al menos, 
poner limites a gobiernos monarquicos absolutistas 13 . 

Un hecho muy significativo de su labor intelectual y politica fue que esta no se limito a la docencia, 
sino que trascendio a la opinion publica por medio del Papel Periddico de La Habana, especialmente con 
su intencion de presentar un proyecto politico reformista de transformacion del poder colonial espanol 14 . 

La dimension ideologica progresista del humanismo practico del padre Caballero se manifesto 
tambien en sus ideas sobre la esclavitud y la mujer. Para el, “es la esclavitud la mayor maldad civil que 
han cometido los hombres cuando la introdujeron” (Caballero: 1956, p. 5). 

Como se puede apreciar, con el transcurrir de los anos la praxis politica de numerosos sacerdotes 
latinoamericanos se incrementaria considerablemente en especial durante el auge de la llustracion, e 
incluso llegaria a la activa participacion de algunos en las luchas independentistas. Ese es el caso, entre 
otros, del sacerdote Felix Varela, pionero del pensamiento independentista cubano 15 , quien asumio una 
Clara postura humanista practica cuando elaboro un “Proyecto decreto. Sobre la abolicion de la esclavitud 
en la isla de Cuba y sobre los medios de evitar los dafios que pueden ocasionarse a la poblacion blanca y 
a la agricultura”. En este proponia tres vias fundamentales: “Libres por nacimiento. Libres a costa de los 
fondos publicos y de las contribuciones voluntarias. Junta filantropica” (Varela: 1977, pp. 268-269). Intento 
inutilmente alcanzar una paulatina abolicion de la esclavitud por medio del consenso de los hacendados 
azucareros. 

Su humanismo se caracterizo por su vehemente patriotismo, el cual analizo en relacion con el 
cosmopolitismo. Segun el filosofo cubano: “El hombre tiene contraida una obligacion estrecha con su 
patria, cuyas leyes le han amparado, y debe defenderla; por tanto, es un absurdo decir que el hombre es 
un habitante del globo, y que no tiene mas obligacion respecto de un paraje que respecto de los demas. 
Es cierto que debe ser ciudadano del mundo, esto es, que debe tener un afecto general al genera 
humano, una imparcialidad en apreciar lo bueno y rechazar lo malo donde quiera que se encuentre y un 
animo dispuesto a conformarse con las relaciones del pueblo a que fuere conducido; pero figurarse que el 
habitante de un pais culto debe mirar su patria con la misma indiferencia que veria uno de los pueblos 
rusticos, es un delirio” (Ibid.: p. 276). 

Sus ideas sobre la dialectica correlacion entre patriotismo y cosmopolitismo trascenderian en el 
pensamiento politico cubano no solo decimononico -como puede observarse en Jose Marti, quien 
sostenia que “Patria es humanidad, es aquella porcion de la humanidad que vemos mas de cerca, y en 
que nos toco nacer” (Marti: 1975a, p. 468)- sino tambien posteriormente en la actitud internacionalista 
de numerosos cubanos. Ejemplo de esto es que mas de un miliar combatirian junto a los republicanos en 
la Guerra Civil espanola, miles combatirian contra el colonialismo en Argelia, Angola, Etiopia, contra el 
apartheid en Namibia, etc., y en anos mas recientes otros tantos han colaborado como medicos, 
profesores, entrenadores deportivos, etc., en numerosos paises. 

En correspondencia con esa postura, Jose de la Luz y Caballero cultivaria con ahinco sus ideas, en 
especial sobre la patria -que logicamente no incluia a Espafia-, al afirmar: “El filosofo como que es 
tolerante, sera cosmopolita; pero ante todo debe ser patriota” (Caballero: 1981, p. 72). Estas ideas, 
formuladas mucho antes del inicio de las luchas independentistas cubanas, se convertirian en poderoso 
instrumento practico de lucha en manos de muchos de los egresados del colegio “El Salvador”, creado por 


13 “El padre Agustin debe ser considerado como el precursor del iluminismo cubano. Su labor pedagogica e intelectual, transformo el 
discurso filosofico cubano, en un discurso autentico, preclaro, amante de la razon y el sensismo, vinculados a las urgencias economicas 
de la isla y a las necesidades practicas de la sociedad cubana de la epoca” (Buch Sanchez: 2001, p. 363). 

14 “Porque el procer quiso reformar la ensenanza y su plan era organico; se propuso adoctrinar, aunque con prudencia de ortodoxo, en 
teorias filosoficas modernas; y como pensador politico, ideo todo un proyecto que alteraba el status colonial” (Vitier: 1970, p. 337). 

15 “Los americanos nacen con el amor a la independencia, he aqui una verdad evidente. Aun los que por intereses personales se 
envilecen con una baja adulacion al poder, en un momento de descuido abren el pecho y se lee: INDEPENDENCIA. a que hombres 
no le inspira la naturaleza este sentimiento? ^Quien desea ver a su pais dominado y sirviendo solo para las utilidades de otro pueblo? A 
nadie se oculta todo lo que puede ser la America, y lo poco que seria mientras la dominase una potencia europea, y principalmente la 
Espana. Los intereses se contrarian, y es un imposible que un gobierno europeo promueva el engrandecimiento de estos paises cuando 
este seria el medio de que sacudiesen el yugo. La ilustracion en ellos inspirara siempre temores a su amo, y aun el progreso de su 
riqueza si bien le halaga por estar a su disposition, no deja de inquietarle por lo que puede perder” (Varela: 2004, p.386). 
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el. Entre ellos, cinco que alcanzaron el grado de general en las guerras emancipadoras de la metropoli 
espanola. Esto puede servir como testimonio de que su humanismo no quedaria plasmado en meras 
abstracciones, sino que se convertiria en poderosa arma contra las instituciones del poder colonial. 

A su juicio la libertad constituia “el alma del cuerpo social (y)... el fiat del mundo moral” (Ibid:, p. 77). 
Por ello sostenia que lo decisivo era que existiesen los hombres capaces de conquistarla y conservarla; 
asimismo destacaba que: “Hombres mas que instituciones suelen necesitar los pueblos para tener 
instituciones. Y cuando se necesitan, los echa al mundo la providencia” (Ibid. p. 164). En consecuencia, su 
humanismo practico consecuentemente otorgaba mayor valor a la existencia de hombres encargados de 
generar y conservar las instituciones apropiadas para la lucha por la libertad. 

Algo similar consideraba respecto a las revoluciones, pues, a su juicio, estas resultaban peligrosas a 
los intereses de los sectores y clases dominantes, como sucedio durante mucho tiempo con los 
hacendados esclavistas cubanos. Prueba de ello es que la abolicion formal de la esclavitud se logro en 
1886, dieciocho anos despues de haberse iniciada la prologada guerra de diez anos por la independencia. 

En tal sentido su criterio coincidiria mas con la conception materialista de la historia que con el 
idealismo que en general caracterizaba la integridad de sus ideas filosoficas. Esto se observa cuando 
sostiene: “De ahi tambien la necesidad de la oportunidad, y la imposibilidad de hacer revoluciones, si no 
existen hechos fisicos o morales que el genio no puede crear. Ni Napoleon revolucionaria la Isla de Cuba 
en circunstancias ordinarias ni aun extraordinarias; pero que le ataquen sus propiedades, y entonces la 
ovejita diventa leone ” (Ibid: p. 164). 

El humanismo practico de Luz y Caballero aposto por la education y la cultura como una de las vias 
esenciales para formar en las nuevas generaciones de cubanos el espiritu reivindicador de sus derechos, 
especialmente la libertad. Su labor pedagogica y la trascendencia de su pensamiento etico y politico se 
dejarian sentir en varias generaciones posteriores y serviria de ejemplo estimulante para quienes tuvieron 
que enfrentarse a nuevos desafios filosoficos y politicos, en particular las dictaduras fascistoides que 
azotaron al pueblo cubano durante la primera mitad del siglo XX. 

Otra de las expresiones en el pensamiento caribeno del humanismo realista -es decir, no idilico, sino 
vinculado a la praxis sociopolitica— 16 se revela en las ideas del dominicano Andres Lopez de Medrano. Al 
igual que otros ilustrados latinoamericanos, supo articular su pensamiento filosofico ilustrado con las 
nuevas exigencias sociopoliticas de su pais. 

Ese es tambien el caso del mestizo ecuatoriano Eugenio de Santa Cruz y Espejo -promotor del 
periodico El Nuevo Luciano de Quito-, quien no solo promovia el conocimiento cientifico, sino tambien el 
pensamiento politico contestatario al poder colonial, y por el cual fue perseguido. Su humanismo practico 
se plasmo con optimismo en diferentes esferas de la vida cultural ecuatoriana y colombiana (vease: 
Paladines: 1981, p. 47). 

En la ilustracion latinoamericana se puso de manifiesto la critica del latin, impuesto por la ensenanza 
escolastica, y el interes por cultivar el idioma espanol, como puede apreciarse en el cubano Manuel del 
Socorro 17 , creador de la Biblioteca de Colombia y promotor del periodismo en este pais. El hecho de que 
se reivindicara el uso de la lengua hasta ese momento considerada popular indicaba que el saber, 
tambien en el mundo latinoamericano, comenzaba un proceso de popularization que, aunque limitado a 
aquellos reducidos sectores alfabetizados, constituia un nuevo peldano en el ascendente proceso de 
enriquecimiento cultural de lo que a mediados del siglo XIX comenzaria a llamarse America Latina. 


16 “En Caracas, en Santo Domingo, en Ponce lo encontramos ligado en todo momento a los asuntos de la ciudad. No fue solo un 
intelectual de gabinete, indiferente al desenvolvimiento de los asuntos publicos” (Arvelo en Lopez Medrano: 2014, pp. 37-38). 

17 “Nadie puede negar que el principal objeto de una nation ilustrada debe ser enriquecer su idioma con los escritos cientlficos, porque 
este es siempre un tesoro apreciable que suavemente interesa a todos los hombres, unico modo de transmitir la autoridad y cultura de 
un pueblo sabio a los demas del universo” (Socorro Rodriguez: 1996, p. 104). 
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Otro pais en el que la Ilustracion tuvo un gran desarrollo fue Peru, y logicamente el pensamiento 
politico tambien asi lo revelaria, como pudo observarse en algunas polemicas sobre la dominacion 
espanola desarrolladas en el Mercurio peruano (Arguedas: 1986, p. 764). 

Una de las instituciones mas criticadas por su excesivo poder fue la Iglesia, que llego a ser 
denunciada ante el rey por Vitorino Gonzalez Montero, quien en 1742 planted: 

La mitad del Reyno de Peru, es en la profesion y fuero del Estado Eclesiastico, exenta de las 
leyes de V. Mag. Y como Estado grande y poderoso en riquezas, ha aumentado sus privilegios 
con los ejemplares de la costumbre que han adquirido, pagado a los ambiciosos ministros la 
practica de los abusos” (Ibid:.). 

En el pensamiento politico peruano, como en la mayoria de los restantes paises latinoamericanos, 
desde sus primeras manifestaciones durante el periodo colonial prevalecio una concepcion organicista 
sobre el Estado 18 , que luego articularia con la posterior perspectiva darwinista social propia del positivismo 
(vease: Guadarrama, 2004). Tambien seria muy comun considerar que el poder del Estado era un 
designio divino 19 . 

En el caso de Argentina, jesuitas y franciscanos se destacaron por la introduction de ideas modernas, 
especialmente el cultivo de la razon 20 , y por revelar las inconsecuencias de la escolastica. 

El tema de la libertad en su dimension filosofica ocuparia una gran atencion, por lo que esto tendria a 
su vez gran incidencia en el debate politico y contribuia de algun modo a preparar condiciones ideologicas 
favorables para el proceso emancipador que se avecinaba. Al respecto, Juan Crisostomo Lafinur 
planteaba que “nuestra alma esta dotada de libertad e inteligencia: es capaz de conocer el orden de 
someterse a el” (Lafinur: 1990, p. 197). 

Por su parte, el sacerdote Juan Manuel Fernandez de Agiiero asumio una postura radicalmente critica 
ante las instituciones religiosas por servir de sosten al poder colonial. En tal sentido, planteaba que “(...) la 
religion espiritual se ha vuelto grosera y material; el culto de amor tan recomendado por el legislador 
divino, se ha convertido en culto de terror por los humanos legisladores” (Fernandez de Aguero: 1990, p. 
293). Este planteamiento evidencia el proceso de radicalizacion que se produjo entre algunos sacerdotes 
que no limitaban su cuestionamiento a la escolastica, sino a la funcion ideologica de la Iglesia como 
institucion justificadora del proceso de colonization y mantenimiento de un regimen monarquico 
absolutista. 

Su confianza en el poder de la razon como eje del pensamiento moderno fundamentaba su optimismo 
en relation con el progreso de los pueblos latinoamericanos, como puede apreciarse al plantear: “La 
position actual de America nos autoriza a esperar como proximo el triunfo de la ilustracion general: la que 
hara desaparecer de los soberbios palacios de los reyes a los hechiceros y a los duendes politicos, como 
ha hecho desaparecer de las chozas humildes de los subditos a los religiosos” (Ibidem.). Al cuestionarse 
el poder de la institucion eclesiastica, estaba de hecho cuestionandose el poder. 

Los pensadores que conformaron la ilustracion latinoamericana participaron activamente en la 
conformacion de una identidad cultural particular de estos pueblos, que fueron diferenciando del poder 
colonial no solo mediante la conformacion de instituciones, sino de algo mas importante: valores propios 


18 “El organicismo, la metafora del «cuerpo» politico-social, o analogla organica, constituyo la base de la teoria del Estado y la 
sociedad en todo el periodo colonial de Latinoamerica” (Maticorena Estrada: 1974, p. 169). 

19 “Si pudieramos caracterizar en pocas palabras un tercer topico discursivo de la filosofia politica peruana diriamos que consiste en que 
los diversos discursos politicos coinciden en el caracter sagrado del poder y el mito clasico del Estado como encarnacion del «bien 
comun». Desde las leyendas prehispanicas sobre los origenes divinos del Estado incaico o del origen evangelico de la conquista por una 
donation del Papa, pasando por el posterior cuestionamiento del regimen politico de las encomiendas (por abandono de la 
evangelization) y de los curacas (extirpation de la idolatria) a inicios del siglo XVII y luego con los discursos separatistas de fines del 
siglo XVIII e inicios del XIX, hasta los debates republicanos sobre el Estado democratico en los siglos XIX y XX, todos los discursos 
apuntan a la sacralization del poder, no sometido o controlado por los miembros de la comunidad” (Bayon Vargas: 2011, p. 123). 

20 “En cuanto al lluminismo argentino en particular entre los rasgos mas genericos que se han observado en el, figuran la creencia 
optimista en el valor casi absoluto de una razon universal, un rechazo por las tradiciones y cierta desinteligencia respecto al caracter 
procesual de lo historico” (Biagini: 1983, p. 19). 
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diferenciados de los impuestos por la metropoli, y a la vez gestores de ideas reformistas primero y 
finalmente independentistas. 


CONCLUSIONES 

Al valorar la gestacion del pensamiento politico latinoamericano ante el poder de las instituciones se 
deben tomar en consideration tambien sus antecedentes en las culturas originarias, pues estas 
desarrollaron instituciones politicas, juridicas, religiosas, economicas, etc., por lo tanto, gestaron tambien 
ideas politicas. El hecho de que las respetaran constituye una expresion del nivel de su cohesion social y 
politica, que fue reconocido por numerosos cronistas. 

La conquista y la colonization propiciaron debates sobre la condition humana de los indigenas y 
esclavos africanos en los cuales algunos sacerdotes y funcionarios asumieron posturas de marcado 
caracter humanista practico, y llegaron incluso a cuestionarse la autoridad del poder del rey y el Papa para 
decidir el sometimiento de aquellos pueblos. 

Producto del mestizaje y la aparicion de una poblacion criolla no solamente fueron trasplantadas las 
instituciones politicas y religiosas peninsulares, sino que se fueron generando otras, como los cabildos, 
atemperadas a las exigencias de las nuevas circunstancias americanas. El poder de todas ellas, su 
especificidad y transculturacion constituirian permanentes temas de debate en la gestacion del 
pensamiento politico latinoamericano. 

La ilustracion latinoamericana no se caracterizo desde un inicio por su radicalismo sino por su 
reformismo 21 , pero el propio proceso politico independentista del cual ella era un preludio necesario, la 
impulso a asumir ideas y proyectos de mayor envergadura, los cuales desbordaban los limites del 
pensamiento reformista. 

Algo que caracteriza a este proceso es el debilitamiento de la institution de la Iglesia y el incremento 
de la confianza en las instituciones politicas y civiles. A la par, junto a la critica de la escolastica se 
observa un mayor incremento de las potencialidades de la filosofia y, por tanto, de la razon. De ahi que el 
terreno de la fe quedara relegado a un piano no necesariamente cuestionado, pero si limitado a una 
cuestion muy personal e intima. 

Uno de los rasgos distintivos de la ilustracion latinoamericana fue la confianza en las instituciones 
educativas, cientificas y culturales como instrumentos no solo de superacion de la ignorancia reinante, 
sino de preparation para que los pueblos asumieran sus propios gobiernos sin tutela extranjera colonial. 

La ilustracion sirvio para que la intelectualidad latinoamericana tuviese mejores condiciones para 
incidir, de alguna forma, en la actitud de los gobiernos de los distintos virreinatos y lograr un rango de 
apertura en muchos ordenes de la vida social. Esto obstaculizaria paulatinamente la posibilidad de retorno 
al dogmatismo y al enclaustramiento de los tiempos anteriores. 

Las ideas humanistas practicas cultivadas por numerosos pensadores latinoamericanos se han 
caracterizado por no limitarse a quedar plasmadas en letras, sino que han sido incendiarias y han 
trascendido, en distintas epocas, a la praxis politica de cada circunstancia de diversas formas. Por esa 
razon han sido censuradas por las instituciones de poder gobernante o dominante economicamente. 

En la misma medida en que se fue desarrollando la identidad propia de los pueblos que conformarian 
lo que hoy se conoce como America Latina el pensamiento politico se fue perfilando mejor y radicalizando 
en cuanto a asumir posturas contestatarias ante las instituciones coloniales, o aquellas que de algun 
modo las apoyaban, como la Iglesia. 

El tema de la guerra y la paz afloro desde el proceso de la conquista pues resulto muy debatida la 
cuestion de si aquella empresa podia o no considerarse una guerra justa. Luego un eufemismo de la 


21 “La mayor parte del pensamiento ilustrado iberoamericano aparece en sus primeras etapas como eco del europeo y, por la misma 
razon, portador del espiritu reformista e innovador de la version espanola” (Chiaramonte: 1979, p. XVIII). 
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politica colonialista trato, mediante un edicto real disfrazarla con el termino de pacificacion; sin embargo, 
los representantes de un autentico pensamiento politico latinoamericano irian expresando sus criterios al 
respecto en correspondencia con las diferentes exigencias de las nuevas epocas. A medida que eran 
mas inminentes las luchas por la independencia, las ideas politicas referidas a esta cuestion se hicieron 
cada vez mas palpables, comprometedoras y hasta peligrosas, por lo que fueron censuradas, lo que puso 
de manifiesto su efecto practico. 
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RESUMEN 

Caracteristica esencial del pensamiento politico 
latinoamericano desde sus inicios ha sido el «humanismo 
practico*. Las civilizaciones originarias mas avanzadas 
de America desarrollaron multiples instituciones y formas 
de pensamiento politico. La conquista y colonization 
propiciaron debates de caracter humanista practico sobre 
la condicion humana de los indigenas y esclavos 
africanos. El tema de la guerra y la paz afloro desde el 
proceso de la conquista al debatirse la cuestion de si 
podia 0 no considerarse una guerra justa. El pensamiento 
politico latinoamericano consolidado por la llustracion 
contribuyo con su humanismo practico a fermentar las 
ideas emancipadoras de las luchas independentistas. 

Palabras clave: Ariel; Evangelio; Religion; Teologia 
profana americanista. 


ABSTRACT 

Essential characteristic of Latin American political thought 
since its beginnings has been a «pradical humanism*. 
The most advanced native civilizations of America 
developed multiple institutions and forms of political 
thought. The conquest and colonization led to discussions 
practical humanism on the human condition of indigenous 
and African slaves. The issue of war and peace emerged 
from the conquest process to discuss the question of 
could or not be considered a just war. Latin American 
political thought strengthened by the enlightenment with 
its practical humanism helped ferment the emancipatory 
ideas of the struggles for independence. 


Key words: Ariel; Gospel; Religion; Americanist profane 
theology. 
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INTRODUCCION 

En el ano 2000, recibi una invitation del Instituto de Profesores “Artigas” (Montevideo, 
Uruguay), para participar el dia 2 de octubre de ese ano con una exposition en un Ciclo 
Academico de Homenaje a Rodo, que dicha institution -en la que me forme como profesor de 
filosofia- organizaba para celebrar los cien anos de la publication de Ariel. 

En respuesta a la misma, en llnea con la tesis del filosofo e historiador de las ideas 
latinoamericanista Arturo Andres Roig (Mendoza, 1922-2012), trabaje sobre el texto desde la 
hipotesis orientadora del ejercicio del “a priori antropologico” que en cuanto proceso de 
constitution de un “nosotros”, -para el caso plausiblemente el “nosotros” de la juventud de 
nuestra America, o al menos el sector ilustrado de la misma-, apunta a constituirse como sujeto 
en Ariel, por lo que el texto puede ser considerado fundadamente, un comienzo de la filosofia 
latinoamericana, desde que la filosofia comienza o recomienza -segun la tesis de Roig-, en esos 
procesos de constitution de sujetos por el ejercicio del a priori antropologico. 

Redacte as! el texto “ Ariel de Rodo, un comienzo de la filosofia latinoamericana y la 
identidad democratica de un sujeto en construction. Un panfleto civil en la perspectiva de la 
funcion utopica del discurso”. 

Sobre la idea fundamental de configurar el Ariel un comienzo de la filosofia latinoamericana, 
me interese especialmente por la identidad democratica del sujeto que en el se constituye. 
Respecto de la constitution discursiva del mismo, apele a la funcion utopica del discurso como 
estrategia de lectura en la fundamentacion ofrecida por Roig, que distingue entre funcion critico- 
reguladora, funcion liberadora del determinismo legal y funcion anticipadora de futuro, que 
refieren a la constitution de un sujeto. Los problematicos perfiles de ese sujeto y su proceso de 
constitution, tanto al interior de Ariel como en las interlocuciones del mismo en el universo del 
discurso, y por mediation de este en el universo social, tanto del 900 como veroslmilmente, cien 
anos despues, se hicieron visibles. 

Complementariamente, con mucha simpatla por un libro de Carlos Pereda (1999), colega 
uruguayo radicado en Mexico por quien tengo no menos simpatla que por su obra, identifique mi 
texto como un “panfleto civil” y, salvando las enormes distancias entre este y Ariel llegue a 
sugerir -con el mayor respeto pox Ariel- que tambien el de este podrla ser el caso de un “panfleto 
civil” o un “panfleto razonable”. 

Probablemente este texto o “panfleto civil” sobre Ariel haya sido, entre los que he producido, 
el que haya sido publicado mas veces: como artlculo en Mexico en 2001 (Acosta: 2001), en 
Uruguay (Acosta: 2002a), en Venezuela (Acosta: 2002b), en Estados Unidos de America 
(Acosta: 2003). Mas adelante, Arturo Andres Roig me hizo el honor de proponerlo como 
Estudio Preliminar para una edition de Ariel realizada en Argentina (Acosta: 2005). Finalmente 
lo inclul como capltulo en mi libro Pensamiento uruguayo. Estudios latinoamericanos de 
historia de las ideas y fdosofia de la prcictica que tuvo dos ediciones: Acosta (2010, pp. 41-57) y 
Acosta (2012, pp. 49-65). 

Con motivo de este nuevo homenaje, ahora al cumplirse los cien anos de la desaparicion 
fisica de Jose Enrique Rodo, ademas de verme institucionalmente comprometido en la 
organization del mismo, me encontre ante el desafio de elaborar una nueva propuesta de 
analisis. 

En un primer momento pense en profundizar en algunos ejes de aquella aproximacion a Ariel 
realizada en el ano 2000, ahora bajo el tltulo Ariel: fdosofia e identidad. 

No obstante, especialmente movilizado por una reciente participation en el V° Encuentro de 
Pensamiento Critico 2017: “Los derechos humanos frente a la religion neoliberal del mercado ”, 
realizado en la Universidad National (UNA) en Eleredia, Costa Rica, del 1° al 3 de marzo de 
2017, al regreso del mismo, cedi al impulso de tomar el riesgo de intentar aportar desde una 
perspectiva de analisis distinta a la anterior, que inicialmente se propuso considerar 
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afirmativamente a Ariel como un evangelio portador de la buena nueva del americanismo no 
solamente como religion secular de culto, sino de una teologia profana que la fundamenta y 
legitima. 

As! como en el texto del ano 2000 hice mia la perspectiva de Arturo Andres Roig 
fimdamentando la tesis de Ariel como un comienzo de la filosofia latinoamericana, en este hago 
mia la perspectiva critica de Franz Hinkelammert -economista y filosofo aleman-costarricense-, 
que tiene en Marx principalisimo antecedente, en la que como con la de Roig he desarrollado un 
fuerte y perdurable vinculo intelectual, perspectiva identificada por aquel como “teologia 
profana”, asi desarrollada, propuesta y reconocida en el debate del pensamiento critico actual 
(cfr. Fernandez Nadal y Silnik: 2012). 

Para esta “teologia profana” -la de Flinkelammert en el espiritu de la critica de la religion de 
Marx-, la pregunta no es por la existencia de Dios, respecto de la que se descuenta que por ser de 
indole metafisica no es susceptible de ser respondida ni afirmativa ni negativamente de un modo 
incontrovertible. 

En cambio -resume Estela Fernandez Nadal- si resulta sumamente interesante 
discemir si los dioses efectivamente operantes en la vida social humana, sean de 
caracter celeste o terreno -y seamos o no como individuos, conscientes de su poder-, 
son verdaderos o falsos segun el criterio propuesto por Marx. Esto es, su falsedad 
quedara al descubierto cuando quien actua en su nombre legitima que el ser humano 
sea “humillado, abandonado y despreciable”; en cambio, su verdad saltara a la luz 
cuando a traves de ellos o en su nombre, se coloque al ser humano en el lugar de “ser 
supremo” (Ibid.: p. 25). 

Lo que interesa es centralmente este criterio para el discernimiento de los dioses -para 
nuestro caso solamente terrestres-: entre aquellos por los que quienes actuan en su nombre hacen 
que el ser humano sea “abandonado, sojuzgado y miserable” y aquellos otros por los que quienes 
actuan en nombre de los mismos, ponen al ser humano en el lugar del “ser supremo”. 

La teologia que desarrolla Marx y la que en sintonia con el desarrolla Flinkelammert, tiene la 
finalidad de discernir desde un “humanismo de la praxis” dioses terrenales que hacen del ser 
humano un ser “humillado, abandonado y despreciable” -dioses falsos-, idolos, en definitiva, de 
aquellos otros por los que el ser humano es el “ser supremo” para el ser humano, en la linea de la 
interpretation del cristianismo que propone Flinkelammert, segun la cual: “La paradoja del 
mensaje cristiano es que Dios no se hizo cristiano, sino hombre. Desde el comienzo el mensaje 
cristiano va mas alia de lo cristiano. El mensaje es, humanizarse, no necesariamente 
cristianizarse. La secularization del cristianismo es parte del mismo cristianismo, es su interior” 
(Flinkelammert: 2007, p. 13). 

Tanto las religiones y teologias que refieren a dioses de la tierra que hacen del ser humano 
un ser “humillado, abandonado y despreciable”, como las que postulan al ser humano como “ser 
supremo”, son seculares y profanas. Se trata de discernir entre esos dioses de la tierra, a saber, 
entre aquellos que prohijan deshumanizacion y enajenacion aquellos otros que aportan al ser 
humano en la perspectiva de su humanization y emancipation. 

La teologia profana es el campo de analisis para el discernimiento de religiones y dioses 
terrenales. La teologia profana no habla de Dios, sino de la realidad en terminos teologicos 
procurando el discernimiento de los dioses en los que creen los seres humanos y en atencion a 
los cuales se deshumanizan y enajenan o se humanizan y emancipan. 

Una teologia profana, escribe Flinkelammert: “No es una teologia para teologos y tampoco 
para visitantes de las iglesias: Como teologia profana se trata de una teologia para la gente en su 
cotidianidad y como tal una teologia para todos, inclusive para los teologos y visitantes de las 
iglesias” (Flinkelammert: 2016, p. 21). 
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Ni teologo ni visitante de las iglesias -al menos en cuanto practicante de una religion 
constituida-, me siento habilitado a ensayar una reflexion en el campo de la teologia profana, y 
libre para preguntarme sobre el Ariel de Rodo como eventual “evangelio de una teologia profana 
americanista”, desde la hipotesis de que no se trata simplemente del evangelio de una religion - 
el americanismo-, sino de una teologia profana en cuanto discurso promotor y legitimador de esa 
religion por el discernimiento de los dioses terrenales que desarrolla. 

Asi como en el ano 2000 me permit! producir un texto, caracterizarlo como “panfleto civil” y 
considerar al mismo Ariel como expresion paradigmatica de ese genero, hoy me permito intentar 
producir un inicial esbozo de teologia profana y preguntarme por Ariel como eventual expresion, 
ahora de una “teologia profana”. 

Se trabaja en lo que sigue sobre Ariel de Rodo como un evangelio americanista, portador de 
la buena nueva motivadora de una religion secular de culto y de una teologia profana 
legitimadora de aquella, en la que, problematicamente, se postula al ser humano como “ser 
supremo”. 


ARIEL COMO EVANGELIO 

El diccionario de la lengua espanola nos dice: “evangelio” (del lat. evangelium y este del gr. 
buena nueva). Ademas del senalamiento de este origen greco-latino y del significado de la 
palabra, todas las otras acepciones remiten al mensaje de Jesus y de sus discipulos. 

Estos origenes griegos y latinos de la palabra, pero fundamentalmente el significado de 
“buena nueva” de la misma, habilita a la consideracion de Ariel como un evangelio. Para el caso 
la “buena nueva” americanista en cuanto latinoamericanista. 

En la afirmacion de esta tesis, afortunadamente, no me encuentro solo. Una revision del 
ilustrado libro de Carlos Real de Azua, Medio siglo de Ariel (Su significacion y trascendencia 
literario-filosofica) (Real de Azua: 2001), me hace recordar que en su Proceso Intelectual del 
Uruguay Alberto Zum Felde, sostiene “Durante mas de veinte anos, Ariel colmo las aspiraciones 
de la conciencia americolatina, siendo como su evangelio” {Ibid.: p. 54) y que Jesus Castellanos 
lo califico como “evangelio de la educacion espiritual” {Ibid.: p. 69). Mas recientemente, Jorge 
Liberati en su riguroso ensayo “La huella de Rodo” nos recuerda la caracterizacion de Alejandro 
Arias As Ariel como “evangelio laico” (Liberati: 2013, p. 129). 

La referencia mas especifica a la doctrina de Jesus, a los evangelistas y al cristianismo, 
podrian fundamentar tanto la ilegitimidad de nuestra propuesta en un extremo, como la 
inequivoca legitimidad de la misma en el otro. 

Con pretension de legitimidad respecto de nuestra propuesta, nos permitimos enunciar que 
Rodo, -o Prospero a traves de quien Rodo enuncia la “buena nueva” en Ariel-, es una suerte de 
nuevo evangelista secular y secularizador, portador de un mensaje para la redencion secular por 
la cultura y por una elevada espiritualidad de un sector de la humanidad, el de la “juventud de 
America”, la que podria ser mediadora para una redencion universal humana mas alia de limites 
etarios de esa pretendidamente protagonica juventud, tambien de los limites culturales, por 
tratarse visiblemente de la juventud letrada o geo-culturales por inscribirse en el horizonte de 
nuestra America. 


ARIEL. TEOLOGIA PROFANA AMERICANISTA 

Proponemos como hipotesis de esta lectura, que la teologia en que Ariel puede consistir, es 
“profana”, porque, como tambien lo senala el diccionario de la lengua, “no es sagrada ni sirve a 
usos sagrados, sino puramente secular”, bajo el entendimiento de que “secular” es lo “que 
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sucede o se repite cada siglo”. No obstante, desde nuestro punto de vista la secularization 
implica usos secularizados de lo sagrado, por lo que lo profano no es sino lo sagrado 
secularizado y no su ausencia o elimination. 

Ariel, como eventual “evangelio de una teologla profana americanista” no solamente 
“sucede” en el siglo, sino que, para el espacio latinoamericano y a nivel del pensamiento como 
expresion de la cultura, inicia el siglo XX y tal vez lo preside en sus orientaciones en la tension 
entre identidad y modemidad. En la hipotesis mas optimista la onda identitaria iniciada pot Ariel 
llega hasta promediar el siglo XX no obstante la influencia directa de Ariel y del arielismo, tal 
vez llegue hasta poco mas alia de la muerte de Rodo (Deves Valdes: 2000) 2 . 

En un nuevo escenario como el actual de la tension entre identidad y modernidad que recorre 
America Latina desde sus orlgenes, esta teologla profana americanista resulta posible que, a 
traves de Ariel como su evangelio, cumplio visiblemente el papel impulsor y legitimador de una 
fe secular latinoamericanista. Este papel podrla eventualmente volver a cumplirlo en cuanto su 
propuesta sea valida en tanto perteneciente al “orden de lo que es valioso que sea”; y en razon de 
esa pretendida validez, sea tambien vigente en cuanto “perteneciente al orden de lo que es segun 
valores”, muy probablemente no en los terminos de una vigencia instituida, aunque 
veroslmilmente si en los de una vigencia instituyente 3 . 

EL AMERICANISMO COMO RELIGION DE CULTO 

Walter Benjamin en su breve y hermetico texto de 1921 El capitalismo como religion 

decla: 

(...) el capitalismo es una pura religion de culto, quizas la mas extrema que haya 
existido nunca. En el todo tiene significado por la relation inmediata con el culto, no 
conoce ninguna dogmatica especial, ninguna teologla. El utilitarismo adquiere bajo 
este punto de vista su coloration religiosa” (Benjamin, citado en Hinkelammert: 2017, 
p. 167) 4 . 

Luego de la declinacion en otro contexto -el de America Latina-, de la influencia directa de 
Ariel y del arielismo , encontramos en el fragmento de Benjamin una serie de “ideas a tener en 
cuenta” que, segun la proverbial orientacion metodologica de Carlos Vaz Ferreira, pueden 
ayudarnos a pensar el asunto que la presente exposicion asume. 

En razon de la “buena nueva” del americanismo que Ariel enuncia y fimdamenta, sin dejar 
por ello de ser tambien como el capitalismo una religion secular “de culto”, propone un 
discemimiento de los dioses en terminos propios de una teologia profana, en la perspectiva de 
una redencion secular para esta America al liberar -segun su pretension- a “la juventud de 
America” de un falso idolo -“Caliban”- objeto de una idolatria que de cierta manera hace del ser 
humano el ser “humillado, abandonado y despreciable” que denunciara Marx en otro contexto de 
analisis, al entramparlo dentro de los limites de la racionalidad instrumental del calculo, en el 


2 Si bien el ciclo identitario iniciado por Ariel en 1900 termina hacia 1950 por la emergencia de un ciclo modernizante iniciado por la 
CEPAL segun la interpretation de la historia del pensamiento latinoamericano que propone Eduardo Deves Valdes, la influencia estricta 
de Ariel y del arielismo no parece ir mas alia de 1920 de acuerdo al exhaustivo relevamiento realizado por Real de Azua (2001), 
especialmente: “Veinte anos de influencia”, pp. 81 a 95. 

3 Utilizo los conceptos de vigencia y validez en el sentido en que los caracteriza Mario Sambarino cuando en el marco de un 
discemimiento entre eticidad y moralidad, establece “la distincion entre lo que en un universo cultural esta vigente y lo que en el es 
valido ”, separando “el orden de lo que es segun valores” y “el orden de lo que es valioso que sea” (Sambarino: 1959). Considerando los 
conceptos con los significados propuestos por Sambarino que le permiten mostrar que en el campo cultural algo puede ser valido y no 
estar vigente, asi como algo puede estar vigente y no ser valido; me permito sugerir que la primera situation se restringe implicitamente 
a la vigencia en terminos de lo instituido, pero que, sin traicionar el espiritu de la distincion, la validez puede fundamentar en terminos 
instituyentes la vigencia de lo que es valido. 

4 La cursiva es nuestra. 
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marco de las orientaciones del utilitarismo sobredeterminadas por su “coloration religiosa” 
segun el registro crltico de Benjamin. 

“Caliban” resulta ser como un falso dios o un Idolo en cuanto oficie como referente 
exclusivo y excluyente, no obstante sus aportes orientadores en el piano de la materialidad y la 
utilidad pueden dejar de ser enajenantes y transformarse en emancipadores en caso de dejar de 
ser exclusivos y excluyentes, si pueden ser complementados en perspectiva de superacion por 
“Ariel” cuya orientacion despliega y profundiza en la dimension de la espiritualidad del ser 
humano al ponerlo en el centre como ser supremo -desplazando de ese centre al sacralizado 
utilitarismo de la orientacion de “Caliban”- y por lo tanto a la humanization del ser humano que 
es emancipation humana: “ Emancipation es humanization, humanization desemboca en 
emancipation” (Hinkelammert: 2007, p. 278). 

Ariel como pretendido discurso de teologia profana, es critico de un dios terrenal “Caliban” 
que es un falso dios -un idolo, la creencia en el cual implica idolatria- en cuanto se ofrezca como 
sentido ultimo y horizonte excluyente de una superior espiritualidad humana posible y deseable. 
Ariel como discurso critico-constructivo y no nihilista, fundamenta y legitima al dios terrenal 
altemativo homonimo, el que no se opondria falsamente a “Caliban” 5 , sino que vendria a 
complementarlo, al superarlo en posibilidades mas altas -humanizadoras y emancipadoras- en la 
dimension de la espiritualidad, en el mismo espiritu con el que Rodo senalo pertenecer a una 
generation que venia a disolver al naturalismo literario y al positivismo filosofico -de los que 
confesaba partir- en concepciones mas altas 6 y no meramente a oponerse a ellos y procurar 
destrairlos. 


EL DISCERNIMIENTO DE LOS DIOSES: ARIEL Y CALIBAN 

A diferencia de “Caliban”, que desde la lectura de Rodo es el dios que en los terminos de 
Benjamin corresponde al capitalismo como religion, que para Rodo como para Benjamin tiene al 
“utilitarismo” como orientacion practica; “Ariel” al apuntar a trascender el “utilitarismo” como 
orientacion practica y axiologica del capitalismo, en el marco del cual el utilitarismo adquiere 
“su coloration religiosa”, aporta en el sentido de la superacion de su sentido y consecuentes 
limites desde la transformation de sus fundamentos culturales, o sea de la espiritualidad 
religiosa secular sobre la que se sostiene 7 : 

Ariel es el imperio de la razon y el sentimiento sobre los bajos estimulos de la 
irracionalidad, es el entusiasmo generoso, el movil alto y desinteresado en la action, 
la espiritualidad de la cultura, la vivacidad y la gracia de la inteligencia, -el termino 
ideal a que asciende la selection humana, rectificando en el hombre superior los 
tenaces vestigios de Caliban, simbolo de sensualidad y de toipeza, con el cincel 
perseverante de la vida (Rodo: 2005 8 , p. 31) 9 . 


5 En mi texto del ano 2000, ya senalaba que Rodo en Ariel no incurria en una “falsa oposicion" entre “Ariel” y “Caliban”; escribia alii: “Esa 
subjetividad que se constituye, tanto en sus expresiones individuales como en su ser colectivo, vive un a tension fundamental que Rodo 
simboliza en Ariel y Caliban. Se trata de una tension espiritual-cultural entre la conception de la vida rational y la conception de la vida 
utilitaria representadas por estos simbolos en funcion de una oposicion que sin usar la expresion vazferreiriana, Rodo parece evaluar 
como falsa oposicion", (Acosta: 2005, p. 22). 

6 “Yo pertenezco con toda mi alma a la gran reaccion que da caracter y sentido a la evolucion del pensamiento en las postrimerlas de 
este siglo; a la reaccion que, partiendo del naturalismo literario y del positivismo filosofico, los conduce, sin desvirtuarlos, en lo que tienen 
de fecundos, a disolverse en concepciones mas altas" (Rodo, citado por Ardao: 1956, p.26). 

7 Emir Rodriguez Monegal, escribe sobre Rodo: “Fue consciente de la calamidad de su epoca, y quiza fue demasiado consciente; 
consciente de la sumision respecto a los peores idolos de la civilization avanzada, se debiera al azar, al paso caotico de los tiempos o a 
las imposiciones de las clases dirigentes”, citado por Liberati (2013, p. 126). 

8 Todas las citas de Ariel se tomaran de esta edicion. 
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Y continua Prospero, asumiendo el caracter scigrcido de su oratoria desde que se inspira en 
Ariel como su “numen”, que ademas de ser “inspiration del artista o escritor”, es una “deidad 
dotada de un poder misterioso y fascinador” y refiere a “todos los dioses de la mitologla clasica” 
(Real Academia Espanola: 2001, p. 1596): 

Invoco a ARIEL como mi numen. Quisiera para mi palabra la mas suave y 
persuasiva uncion que ella haya tenido jamas. Pienso que hablar a la juventud sobre 
nobles y elevados motivos, cualesquiera que sean, es un genero de oratoria sagrcidci. 
Pienso tambien que el esplritu de la juventud es un terreno generoso donde la 
simiente de una palabra oportuna suele rendir, en corto tiempo, los fratos de una 
inmortal vegetation (Rodo: 2005, p. 31) 10 . 

Prospero como simbolica version secularizada del evangelista o el sacerdote, busca 
inspiration en “Ariel” como deidad y en el grado en que la misma se hace presente, no 
solamente por ese fundamento, sino especialmente por “los nobles y elevados motivos” -esto es, 
los contenidos-, as! como por el destinatario -“la juventud”; inscribe el acto de enunciation en 
“un genero de oratoria sagrada Esa oratoria es, ademas, “un genero de oratoria sagrada” 
porque, en cuanto “numen”, incluye impllcitamente a “Ariel” entre “los dioses de la mitologla 
clasica” 11 . 

Y si sagrada es la oratoria -por su inspiration, por sus contenidos , por sus destinatarios y 
por incluir a “Ariel” entre los dioses de la mitologla clasica- que el evangelista-sacerdote 
Prospero as! valora al iniciarla, dando comienzo a Ariel, sagrado es el slmbolo -como es el caso 
de todos los slmbolos religiosos- materializado en la estatua que lo representa, por lo que 
Prospero “exige” a los destinatarios de su oratoria “un dulce e indeleble recuerdo para (su) 
estatua de Ariel”, que deberla as! quedar albergada en el templo de la “intimidad” del “esplritu” 
de los jovenes destinatarios de su oratoria. 

Esta exigencia de Prospero podrla calibrarse en las claves de la presente lectura, como 
imperativo categorico de la teologla profana en que Ariel pretendidamente puede consistir, en la 


9 Desde otra lectura de los slmbolos -en nuestra lectura actual, “idolos" o “dioses"- de La Ternpeslad de William Shakespeare, que 
implica otro lugar de enunciacion, en su celebre ensayo Caliban (1971), Roberto Fernandez Retamar escribe: “Nuestro slmbolo no es 
pues Ariel, como penso Rodo, sino Caliban. Esto es algo que vemos con particular nitldez los mestizos que habitamos estas mismas 
islas donde vivio Caliban: Prospero invadio las islas, mato a nuestros ancestros, esclavizo a Caliban y le enseno su idioma para 
entenderse con el: iQue otra cosa puede hacer Caliban sino utilizar ese mismo idioma para maldecir, para desear que caiga sobre el la 
“raja plaga”? No conozco otra metafora mas adecuada de nuestra situacion cultural, de nuestra realidad”. Y de Tupac Amaru a Glauber 
Rocha o Leo Brouwer traza una larga lista de nombres de la historia cultural de nuestra America que confirmarian que nuestra historia y 
nuestra cultura no es sino la de Caliban (Fernandez Retamar: 2004, pp. 33-34). 

Continua escribiendo luego: “En cuanto a Rodo, si es cierto que equivoco los slmbolos, como se ha dicho, no es menos cierto que supo 
senalar con claridad al enemigo mayor que nuestra cultura tenia en su tiempo -y en el nuestro-, y ello es enormemente mas importante. 
Las limitaciones de Rodo, que no es este el momento de elucidar, son responsables de lo que no vio o vio desenfocadamente. Pero lo 
que en su caso es digno de senalar es lo que si vio, y que sigue conservando cierta dosis de vigencia y aim de virulencia" (Ibid p. 34), y 
complementa su senalamiento con referencias de Mario Benedetti de 1966, que en relation al sefialamiento del fenomeno yanqui por 
parte de Rodo, destacan que “la clasica profetica sustancia del arielismo rodoniano conserva, todavla hoy, cierta parte de su vigencia" 
(Ibid., p. 35) 

Por mi parte, entiendo que Rodo no “equivoco los slmbolos” como sostiene Fernandez Retamar y, aunque no sea el caso, tampoco 
Fernandez Retamar los equivoco. Lo que tenemos -en Rodo y en Fernandez Retamar, como en muchos otros- es una diferente lectura 
e interpretacion de los mismos slmbolos. En particular, mientras para Rodo “Caliban” simboliza lo que queda enunciado en el tercer 
parrafo de Ariel, para Fernandez Retamar -con todo derecho interpretativo- simboliza los pueblos mestizos de nuestra America. Como 
resultado de esa diferente interpretacion, mientras que en la lectura de Rodo, Ariel no se opone a Caliban, sino que se propone para 
complementarlo transformandolo en el sentido de su superacion en terminos de humanization que implican emancipation; en la lectura 
de Fernandez Retamar, Caliban es exduyente con Prospero y ello deriva en una oposicion con Ariel en cuanto funcional a este ultimo. 

10 La cursiva es nuestra. 

11 Recordemos que los dioses de la mitologla clasica eran dioses celestes y terrestres, pues “vivlan” en el Olimpo y tenian relaciones 
muy proximas con los seres humanos. 
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promotion y legitimation del americanismo en cuanto latinoamericanismo como religion de 
culto: 


Aun mas que para mi palabra, yo exijo de vosotros un dulce e indeleble recuerdo 
para mi estatua de Ariel. Yo quiero que la imagen leve y graciosa de este bronce se 
imprima desde ahora en la mas segura intimidad de vuestro espiritu. Recuerdo que 
una vez que observaba el monetario de un museo, provoco mi atencion en la leyenda 
de una vieja moneda la palabra Esperanza medio borrada sobre la palidez decrepita 
del oro (Rodo: 2005, pp. 92-93). 

La buena nueva simbolizada en Ariel en la estatua que lo representa es, -al modo de la buena 
nueva del cristianismo originario-, la de la esperanza en la redencion como una posibilidad 
siempre abierta bajo su inspiration. Asi como la moneda de oro de la imagen exhibia la palabra 
“Esperanza” 12 , la imagen de Ariel troquelada en los corazones de los receptores de la buena 
nueva americanista, asegura un fundamento indeleble en la evangelizacion de las generaciones 
fiituras en la fe secular del americanismo en cuanto latinoamericanismo, que implica fe en un 
future mejor. 

El sueno confeso de Prospero respecto a que la cordillera de los Andes ha sido tallada “para 
ser el pedestal definitivo de esta estatua -la de Ariel-, “para ser el ara inmutable de su 
veneracion”, sobredetermina la identidad de dicha estatua como materializacion simbolica del 
credo latinoamericanista, al que la naturaleza -o Dios- le ha destinado un altar a los efectos de su 
veneracion 13 . 

Pueda la imagen de este bronce -troquelados vuestros corazones con ella- 
desempenar en vuestra vida el mismo inaparente pero decisivo papel. Pueda ella, en 
las horas sin luz del desaliento, reanimar en vuestra conciencia el entusiasmo por el 
ideal vacilante, devolver a vuestro corazon el calor de la esperanza perdida. 
Afirmado primero en el baluarte de vuestra vida interior, Ariel se lanzara de alii a la 
conquista de las almas. Yo le veo, en el porvenir, sonriendoos con gratitud, desde lo 
alto, al sumergirse en la sombra vuestro espiritu. Yo creo en vuestra voluntad, en 


12 Walter Benjamin termina su ya citado texto de 1921: “El capitalismo es una religion que consiste en el mero culto sin dogma. El 
capitalismo se ha desarrollado en Occidente -como se puede mostrar no solo en el calvinismo, sino tambien en el resto de orientaciones 
cristianas ortodoxas- parasitariamente respecto del cristianismo, de tal forma que, al final, su historia es en lo esencial la de su parasito, 
el capitalismo". Comparacion entre las imagenes de los santos de las diferentes religiones, por un lado, y los billetes de los distintos 
Estados, por el otro. El espiritu que se expresa en la ornamentacion de los billetes”, Benjamin, Walter, El capitalismo como religion, en: 
Hinkelammert (2007, p. 169). Por su parte, analizando el fetichismo del dinero en la linea de la teoria del fetichismo de Marx, Franz 
Hinkelammert nos hace ver que: “Creando tal fetiche y (estableciendo con el una) relation de piedad, se puede escribir ahora encima de 
cada billete de dolar: In God we trust, y dar al Banco del Vaticano el nombre de Banco del Espiritu Santo” (Hinkelammert: 1981, p. 32). 
iAcaso la “Esperanza" grabada en la moneda en la que Prospero que encuentra una analogia con la imagen de la Estatua de Ariel 
grabada en el interior del espiritu de los iniciados en el culto del americanismo como latinoamericanismo no presents a su vez una fuerte 
y preocupante analogia con el espiritu del cristianismo de la ortodoxia de la cristiandad que en tanto espiritu del capitalismo se expresa 
en la ornamentacion de los billetes, llegando a permitir escribir en los mismos In Good we trust? ^Acaso el americanismo en cuanto 
latinoamericanismo como religion podria estar tambien parasitado por el capitalismo? En la expectativa de despejar esta duda habilitada 
por las semejanzas entre los textos, es posible senalar sus diferencias: “la palabra Esperanza (se encuentra) medio borrada sobre la 
palidez decrepita del oro”. Se trata en este caso no de los billetes de que hablan Benjamin o Hinkelammert, sino del metalico oro de la 
moneda que se encuentra en un museo y que tiene una “palidez decrepita”, -no del papel corruptible, sino del oro, noble metal 
incorruptible- lo cual permite pensar con verosimilitud que en cuanto moneda anterior al capitalismo y por lo tanto al espiritu o 
religiosidad que materializa y trasmite no sea la del capitalismo como religion. 

13 “Ara (Del lat. ara). F. altar. (I) montlculo, piedra o construction. 1, 2. En el culto catolico, losa o piedra consagrada, que suele contener 
reliquias o algun santo, sobre la cual extendia el sacerdote los corporales para celebrar la misa 3) altar., mesa consagrada", (Real 
Academia Espanola, 2001, Tomo I, p. 192). “Veneracion (Del lat. veneratio, -dnis) action o efecto de venerar". “Venerar (del lat. 
venerari), tr. Respetar en sumo grado a alguien por su santidad, dignidad o grandes virtudes, o a algo por lo que representa o recuerda. 
2. Dar culto a Dios, a los santos o a las cosas sagradas" (Real Academia Espanola: 2001, p. 2281. 
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vuestro esfuerzo; y mas aim, en los de aquellos a que dareis la vida y transmitireis 
vuestra obra. Yo suelo embriagarme con el sueho del dia en que las cosas reales 
haran pensar que jla Cordillera que se yergue sobre el suelo de America ha sido 
tallada para ser el pedestal definitivo de esta estatua, para ser el ara inmutable de 
su veneration (Rodo: 2005, p. 93) 14 . 

Ariel es un dios que simboliza la esperanza y la vida. En interlocution critica con Hartmann 
quien habla “en nombre de la muerte”, -y por lo tanto del “ser para la muerte” con que 

Heidegger, el ultimo gran metafisico del siglo XX identificara al ser humano en su Ser y Tiempo 

de 1927-; Rodo, tal vez el primer gran latinoamericanista del mismo siglo -por la mediation de 
Prospero y bajo la inspiration divina de Ariel- postulara en su texto de 1900 al ser humano 
como un ser para la vida. 

Pero no como Hartmann, en nombre de la muerte, sino en el de la vida misma y la 
esperanza, yo os pido una parte de vuestra alma para la obra del futuro. Para 

pediroslo, he querido inspirarme en la imagen serena y dulce de mi Ariel. El 

bondadoso genio en quien Shakespeare acerto a infundir, quiza con la divina 
inconsciencia frecuente en las adivinaciones geniales, tan alto simbolismo, 
manifiesta claramente en la estatua su signification ideal, admirablemente traducida 
por el arte en lineas y contornos. Ariel es la razon y el sentimiento superior. Ariel es 
este sublime instinto de perfectibilidad, por cuya virtud se magnijica y convierte en 
centro de las cosas, la arcilla humana a la que vive vinculada su luz, la miserable 
arcilla de que los genios de Arimanes hablan a Manfredo. Ariel es, para la 
Naturaleza, el excelso coronamiento de su obra, que hace terminarse el proceso de 
ascension de las formas organizadas, con la llamarada del espiritu. Ariel triunfante, 
significa idealidad y orden en la vida, noble inspiration en el pensamiento, 
desinteres en moral, buen gusto en arte, heroismo en la action, delicadeza en las 
costumbres.- El es el heroe eponimo en la epopeya de la especie; el es el inmortal 
protagonista ” (Rodo, 2005, pp. 91-92) 15 . 

“Ariel”, a quien segun Prospero con “ divina inconsciencia”, Shakespeare “acerto a infundir” 
“tan alto simbolismo”, “es el inmortal protagonista'” “en la epopeya de la especie”; 
inequivocamente un dios y verosimilmente, un dios terrenal, que empiricamente a traves de la 
estatua que lo representa protagoniza una espiritualidad en la cual, “el ser humano es el ser 
supremo para el ser humano”. 

Lejos de ser un dios sobrenatural, es “para la Naturaleza, el excelso coronamiento de su 
obra” que lleva a su culmination “el proceso de ascension de las formas organizadas, con la 
llamarada del espiritu”. 

“Idealidad”, “orden en la vida”, “noble inspiration en el pensamiento”, “desinteres en la 
moral”, “buen gusto en arte”, “heroismo en la action”, “delicadeza en las costumbres” son los 
atributos que identifican a “Ariel” y que como dios terrestre inspiran o han de inspirar a quienes 
se religan en el americanismo en cuanto latinoamericanismo como religion de culto; fe secular, 
respecto de la que Ariel como evangelio fundamenta y promueve hasta aqui consistentemente en 
el registro de una teologia profana. 


14 La cursiva es nuestra. 

15 La cursiva es nuestra. 
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EL AMERICANISMO COMO RELIGION DE CULTOS Y LOS LIMITES DE ARIEL 
COMO EVANGELIO DE UNA TEOLOGIA PROFANA 

Si atendemos al primer sentido de teologia profana que hemos referido, por el cual la 
teologia no se pregunta si Dios existe sino simplemente en que dios -o dioses- creen los 
hombres apuntando a discernir entre aquellos por la fe en los cuales al actuar en su nombre, el 
ser humano resulta un ser “humillado, abandonado y despreciable” de aquellos otros por los que 
al actuar el nombre de los mismos, el ser humano resulta ser el “ser supremo” para el hombre, 
por lo que el asunto de la teologia no es el de la existencia de Dios, sino el discemimiento de los 
dioses sobre el criterio de la enajenacion o la emancipacion humana, sostener que Ariel contiene 
el evangelio de una teologia profana y que esta tiene un sentido emancipatorio, parece razonable. 

No obstante la “sensualidad y la torpeza” como rasgos de identidad de “Caliban” no revisten 
la gravedad senalada por Marx sobre las relaciones que hacen del ser humano un ser 
“abandonado, sojuzgado y miserable” por lo que deben ser echadas por tierra para la cual hay 
que echar por tierra los dioses -falsos- sobre las que se sostienen, de todas maneras, en cuanto al 
modelizar al ser humano lo inhabilitan en el despliegue de sus mejores y superiores 
potencialidades sujetandolo a la racionalidad del calculo de utilidad de la mano del utilitarismo 
que en la lectura de Rodo simboliza y por lo tanto lo sujetan a la logica deshumanizante del 
capital con la profundizacion de las relaciones deshumanizantes sobre las que se sostiene, 
“Caliban” puede ser discemido como un dios terrenal enajenante y por lo tanto, un falso dios -un 
idolo-, la relacion con el cual, la religion se ha configurado como idolatria. 

En cambio, los rasgos de identidad de “Ariel” antes senalados nos ponen en la perspectiva de 
un dios que, al actuar en su nombre, verosimilmente el ser humano es postulado como “ser 
supremo” para el ser humano en la perspectiva de la realizacion y potenciacion de sus mejores y 
superiores virtualidades pertenecientes a la esfera de la espiritualidad, que son posibles por los 
logros y realizaciones alcanzados en la esfera de la materialidad, pero que se tornan imposibles 
cuando estos ultimos se totalizan como el ultimo horizonte de sentido de lo humano. 

De esta manera “el espiritu del americanismo" no es el que en Europa ha solido denominarse 
con esa expresion, pero en relacion a las formas de la espiritualidad que Rodo identifica en el 
simbolo de “Caliban” y que sobre la referencia del utilitarismo identifican a los Estados Unidos 
de America: “La concepcion utilitaria, como idea del destino humano, y la igualdad en lo 
mediocre, como norma de la proporcion social, componen, mtimamente relacionadas, la formula 
de lo que ha solido llamarse en Europa, el espiritu del americanismo” (Rodo: 2005, p. 68). 

En terminos de teologia profana, la critica de Ariel parece ser al “espiritu del americanismo” 
imperante en los Estados Unidos de America en cuanto a que su vertebracion sobre la 
“concepcion utilitaria”, que “Caliban” como dios terrenal representa, induce a una “igualdad en 
lo mediocre”, esto es a una normatividad que bajo la legitimacion que supone la realizacion de la 
igualdad, justifica un “destino humano” signado por “lo mediocre”, inhabilitando la libertad 
humana en sus posibilidades de superacion en cuanto mas y mejor humanizacion y 
emancipacion humana. 

A la concepcion de la vida racional que se funda en el libre y armonioso 
desenvolvimiento de nuestra naturaleza e incluye, por lo tanto, entre sus fines 
esenciales, el que se satisface con la contemplacion sentida de lo hermoso, se opone 
-como norma de conducta humana- la concepcion utilitaria, por lo cual nuestra 
actividad, toda entera, se orienta a la inmediata finalidad del interes ( Ibid .: p. 55). 


Frente a una normatividad que tiende a eliminar de la condicion humana sus mejores 
posibilidades, el imperativo de mantener la integridad de la misma: “Una vez mas: el principio 
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fundamental de vuestro desenvolvimiento, vuestro lema en la vida, deben ser mantener la 
integridad de vuestra condition humana” (Ibid.: p. 47). 

A la afirmacion o mantenimiento de esa integridad, aporta sustantivamente la sinergica 
reconciliation entre el ideal cristiano y el ideal pagano de la antigiiedad clasica: 

Pero para concebir la manera como podria senalarse al perfeccionamiento moral de 
la humanidad un paso adelante, sera necesario sonar que el ideal cristiano se 
reconcilia de nuevo con la serena y luminosa alegria de la antigiiedad, imaginarse 
que el Evangelio se propaga otra vez por Tesalonica y Filipos (Ibid.: pp. 51-52) 16 . 

La sintesis de esas dos tradiciones en el futuro asegurara por los fundamentos culturales que 
ofrecera, el definitivo triunfo de la democracia 

Del espiritu del cristianismo nace, efectivamente, el sentimiento de igualdad, viciado 
por cierto ascetico menosprecio de la selection espiritual y la cultura. De la herencia 
de las civilizaciones clasicas, nacen el sentido del orden, de la jerarquia y el respeto 
religioso del genio, viciados por cierto aristocratico desden de los humildes y los 
debiles. El porvenir sintetizara ambas sugestiones del pasado, en una formula 
inmortal. La democracia, entonces, habra triunfado definitivamente (Ibid.: p. 67). 

En cambio, cuando mas alia del asunto central de la teologia profana que es el 
discemimiento de los dioses, con el que de acuerdo a lo hasta aqui senalado entendemos que 
Ariel cumple, recordamos que segun Elinkelammert a partir de Marx, la teologia profana: “No es 
una teologia para teologos ni tampoco para los visitantes de las iglesias. Como teologia profana 
se trata de una teologia para la gente en su cotidianidad, y como tal una teologia para todos, 
inclusive para teologos y visitantes de las iglesias” (Elinkelammert: 2016, p. 21). 

El hecho de que Ariel este dedicado “A la juventud de America” y de que dicha juventud 
parece no incluir a las inmensas mayorias de los jovenes de America que seguramente no se 
encuentran representados en los “jovenes discipulos” que asisten al discurso de despedida de 
Prospero, sino solamente los jovenes letrados universitarios; hace que esta teologia deje de ser 
“para todos” y quede reducida a ser una teologia para teologos o para sus sucedaneos -letrados, 
artistas y filosofos-, visitantes de las universidades en cuanto iglesias del mundo secularizado. 

El americanismo como religion de culto tal como aparece en Ariel puede entonces decirse 
ademas que es una religion de cultos -en el sentido subjetivo de cultura 17 - en cuanto la buena 
nueva que se fimdamenta y pretende difundirse tiene como destinatarios a “los jovenes 


16 En su documentado y valioso estudio sobre Nietzsche en Uruguay, Pablo Drews, en referenda al Ariel de Rodo, se refiere a “las 
contradicciones estructurales de la obra, a saber, la idea de conciliar helenismo y cristianismo"; habia afirmado antes: “la gran debilidad 
de su proyecto cultural -(el de Rodo)- que consiste en conciliar la igualdad de raigambre cristiana con el sentido del orden y el respeto 
del genio en los griegos clasicos", (Drews: 2015, p. 63 y p. 54, respectivamente). 

Independientemente de la adecuacion de la tesis de Drews, que podriamos sintetizar como tesis de la debilidad estructural de Ariel y del 
proyecto cultural que el mismo expresa por su pretension de reconciliation entre ideales cristianos e ideales paganos de la cultura 
helenica, nos permitimos suponer que la historia misma del cristianismo entre otras logicas, probablemente implica la del milenario 
esfuerzo de esa conciliation y que, en el caso explicito del Ariel, esa senalada debilidad estructural es tal vez al mismo tiempo su 
fortaleza espiritual. 

17 Sobre El concepto subjetivo de cultura escribe Mario Sambarino: “La palabra 'cultura' tiene su origen en latln. En su sentido propio 
significaba cultivo', entendido como trabajo agrario o resultado del mismo, tal como hoy hablamos de ‘cultivo de la tierra', o de ‘campos 
cultivados'. Pero, por extension, paso a significar cultivo de la mente o del espiritu: cultivo de las letras; cuidado en el modo de vida, en 
los habitos, en la vestimenta; lujo, pompa; veneration por algo o alguien, de donde deriva la acepcion de 'culto' como practica religiosa; 
costumbres, individuates o colectivas; practicas que, por lo que representan como estilo de vida y forma de organization de un pueblo, 
expresan el modo de ser que es caracteristico de este” (Sambarino: 1969, p. 5). Las cursivas son nuestras. 
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discipulos” de Prospero al interior del texto y “A la juventud de America” a la que Rodo dedica 
el mensaje, que no es sino la juventud letrada universitaria 18 . 

Ariel como evangelio de una teologia profana segun hemos propuesto, presenta en este 
aspecto un problema que no debemos ni queremos soslayar. 

El americanismo como latinoamericanismo; en cuanto buena nueva que Ariel fundamenta y 
promueve, es verosimilmente segun hemos propuesto una religion de culto -como sostiene 
Benjamin respecto del capitalismo-, pero, ademas, dentro de este registro es propuesta -explicita 
o implicitamente- como una religion de “cultos”, que restringe la condicion de “culto” a quien se 
ha formado en el cultivo de la mente o del espiritu, en el cultivo de las letras, de las artes o de las 
ciencias. 

Si bien la “oratoria sagrada” de Prospero esta dirigida a sus “jovenes discipulos”, en la 
misma logica que el Ariel de Rodo esta dedicado “A la juventud de America”, la predica no es 
solamente para la salvacion de los iniciados, sino que los iniciados tienen el deber de evangelizar 
a quienes no han escuchado la buena nueva: 

Os hablo ahora figurandome que sois destinados a guiar a los demas en los combates 
por la causan del espiritu. La perseverancia de vuestro esfuerzo debe identificarse en 
vuestra intimidad con la certeza del triunfo. No desmayeis en predicar el Evangelio 
de la delicadeza a los escitas, el Evangelio de la inteligencia a los beocios, el 
Evangelio del desinteres a los fenicios (Rodo: 2005, p. 87. La cursiva es nuestra). 


CONCLUSIONES 

Ariel, razonablemente un ejemplo de teologia profana por sus aportes al discernimiento de 
los dioses en 1900, discernimiento eventualmente valido y vigente en terminos instituyentes a 
cien afios de la muerte de su autor, en cambio no ejemplificaria cabalmente ese registro de la 
teologia por tratarse aparentemente de una teologia exclusivamente para teologos -letrados, 
filosofos, cientificos- y para visitantes de las iglesias -para el caso, las universidades- y no para 
el comun de la gente en su cotidianidad. 

Como bien nos recuerda Liberati, citando el estudio de Alejandro Arias de 1941- nota al pie 
numero 23-, “tampoco Platon penso en la masa del pueblo cuando escribio La Republica y La 
Republica es un libro etemo. Dejemos a Ariel en su esfera, que alii es harto necesario y su 
proposito no ha desaparecido, porque flota en un clima de idealidad y pureza a que la juventud 
debe aspirar perennemente” (Liberati: 2013, p. 129). 

Ademas, es claro que no estuvo en la intencion de Rodo, escribir un capitulo de teologia 
profana al escribir su texto de 1900, por lo que no se le pueda hacer ningun reproche por las 
limitaciones senaladas en estas reflexiones que se preguntaron por Ariel como eventual ejemplo 
de esa teologia. El problema estaria en todo caso en la impertinencia de la pregunta por Ariel 
como evangelio de una teologia profana, que es de la responsabilidad de quien aqui escribe. 


18 Sin pretension de ser originates, ya habiamos senalado esta limitacion de Ariel en nuestra texto del ano 2000: “El sujeto que se 
constituye discursivamente en y desde Ariel, ya ha quedado dicho, es un sujeto generacionat. La dedicatoria A la juventud de America’, 
identifica a ese sujeto en conjuncion con los ‘jovenes discipulos’ a quienes Prospero brinda su mensaje”. Y seguia mas adelante: “No se 
trata objetivamente de toda la poblacion latinoamericana que hacia 1900 podia integrar ese grupo de edad, sino apenas de aquel 
segmento unido en una suerte de comunion espiritual en torno a un ‘viejo y venerado maestro’, es decir el sector generacional de la 
‘ciudad letrada’ que, por el modo como queda presentado, Neva a pensar como problematica la articulation con los otros sectores de la 
juventud y con la sociedad en su conjunto" (Acosta: 2005, p. 21). 

Alejandro Arias ha escrito, nos recuerda Liberati: “Se dira, -se ha dicho ya- que Rodo se olvido de la anonima y sufriente juventud de las 
calles, las fabricas y los talleres; que solo penso en las generaciones universitarias” (Liberati: 2013, p. 129). 
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Si se procurara la universalization de los ideales y del consecuente discernimiento de los 
dioses que el texto de Rodo expresa en la perspectiva de que el ser humano no sea un ser 
“humillado, abandonado y despreciable” sino por el contrario el “ser supremo” para el ser 
humano y con ello a la “humanization (que) desemboca en emancipation”, seria un aporte 
escribir otro Ariel en el estricto registro de la teologla profana. 

Para que este Ariel posible no fuera exclusivamente para teologos y visitantes de las iglesias 
sino para la gente en su cotidianidad, para todos y por lo tanto tambien para teologos y visitantes 
de las iglesias, muy probablemente no deberla ser escrito ni por teologos ni por visitantes de las 
iglesias. 

Evangelio de una teologla profana americanista, Ariel lo es por el discernimiento de los 
dioses que aporta. Ariel no contra Caliban, sino en relation de reconocimiento con el, pero mas 
alia de sus llmites. Pero en cambio parece no poder serlo por provenir de un teologo y dirigirse a 
teologos, esto es, en el mundo secularizado, provenir de intelectuales y dirigirse a intelectuales, 
visitantes todos ellos de los templos de la cultura valorada como superior. 

Un nuevo Ariel en que este llmite pudiera ser superado resulta necesario -no en el sentido de 
inevitable- en cuanto aspiremos a superar en la vida cotidiana de todos -los intelectuales 
incluidos- un pathos, un ethos, un logos y una praxis presididas hoy por el calculo de utilidad. 
Ademas de necesario en el sentido indicado, puede razonablemente entenderse que es posible. Y 
lo que se puede -si vale- se debe. 

No obstante, posible y deseable, parece hoy muy poco probable. 
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RESUMEN 

Ponemos en dialogo a dos filosofos latinoamericanos: 
Humberto Giannini (San Bernardo, 1927 - Santiago, 
2014) y Arturo Andres Roig (Mendoza, 1922 - 2012) con 
el proposito de sacar a la luz inquietudes compartidas 
acerca del propio quehacer filosofico, del sentido de la 
formacion filosofica y de su funcion social y politica; todo 
ello en orden a la caracterizacion de un humanismo critico 
latinoamericano. Ambos apelan al saber filosofico 
universal para encontrar respuestas a cuestiones 
emergentes de su propia situacion socio-historica. En el 
presente trabajo profundizando en sus analisis de los 
dialogos socraticos de Platon. 

Palabras clave: Expectativa; Heroismo; Humberto 
Giannini; Arturo Roig. 


ABSTRACT 

We put in dialogue two Latin American philosophers: 
Humberto Giannini (San Bernardo, 1927 - Santiago, 
2014) and Arturo Andres Roig (Mendoza, 1922 - 2012) 
with the purpose of highlighting common concerns about 
the philosophical work, the meaning of the philosophical 
formation and its social and political role. All this in order 
to characterize a critical Latin American humanism. Both 
appeal to universal philosophical knowledge to find 
answers to emerging questions of their own socio- 
historical situation. This work deepens in their analyzes of 
the Socratic dialogues of Plato. 


Key words: Expectation; Heroism; Humberto Giannini; 
Arturo Roig. 
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INTRODUCCION 

Hemos elegido dos filosofos de nuestra America cuya obra mas importante se desarrollo a partir de la 
segunda mitad del siglo pasado. Ambos reflexionaron desde sus propias circunstancias vitales valiendose 
de las producciones del pensamiento universal. Sus caminos son diferentes, como lo son tambien sus 
respectivos modos de caminar. No obstante, se tocan y se cruzan a proposito de temas y autores 
universales. Uno de esos temas es la propia actividad filosofica y la reflexion los lleva a discurrir a 
proposito de los dialogos socraticos de Platon. En este nudo filosofico queremos detenernos para 
examinar algunas cuestiones que hacen a la caracterizacion de un humanismo critico latinoamericano: 
ien que consiste la experiencia filosofica? ^Por que el filosofar es necesario para cada uno y para la 
sociedad? £Como llevar adelante un examen critico de nosotros mismos y de nuestra propia 
circunstancia? ^Que expectativas puede abrir el ejercicio filosofico? iEs posible ejercitar la filosofia en la 
cotidianidad de la vida en comun? Y si es asi, ^que se requiere para hacerlo? Para aproximar respuestas 
a estos interrogantes hemos elegido textos de Humberto Giannini y Arturo Andres Roig en los que 
prevalece la preocupacion por la dimension formativa de la experiencia filosofica, tanto si sus destinatarios 
son jovenes que no buscan en la filosofia una profesion -es el caso de Giannini-, como si son jovenes 
que desean hacer de la filosofia su practica profesional en la investigacion o en la docencia -es el caso de 
Roig-. Los autores orientan sus reflexiones en el sentido de una filosofia practica, referida a las 
dimensiones antropologica y existencial, propia de la vida cotidiana en relacion con otros, atravesada de 
problemas eticos y politicos. 

Suele identificarse al Humanismo como el movimiento intelectual que caracteriza el transito del 
medioevo a la modernidad mediante un giro que coloca el interes por la dignidad humana en el centra de 
las preocupaciones. Las versiones clasicistas del humanismo entienden que el acrecentamiento de la 
dignidad humana se encuentra estrechamente vinculado al cultivo de las letras clasicas. Otras versiones, 
sin restar importancia al estudio de los clasicos, conciben la afirmacion de la dignidad humana como tarea 
ilimitada en el marco de una conception de la historia abierta a lo inedito, a la diversidad, al 
reconocimiento de la alteridad. Sin embargo, aun cuando se acentue el impulso renovador del humanismo 
en lo que se refiere a cuestiones antropologicas, epistemologicas, eticas, esteticas y politicas, tales 
transformaciones de la vida y la cultura se mantienen dentro de los marcos de la modernidad occidental. 
Un desafio mayor se presenta cuando se trata de pensar las formas de comprender la vida humana en 
sociedades que han sido sometidas a prolongados procesos de colonialismo economico, politico y 
cultural. iComo comprender culturas que son diferentes, sin caer en el exotismo -es decir en la mera 
curiosidad o admiration de lo otro, solo porque es extrano- y sin renunciar al legado filosofico universal? 
Consideramos que los autores seleccionados asumen de manera critica ambos desafios en sus 
producciones filosoficas. De ahi nuestra interes por elucidar las marcas del humanismo critico 
latinoamericano a partir de sus propias manifestaciones. 


LA FILOSOFIA COMO HEROISMO Y SABIDURIA DE LA VIDA EN COMUN EN HUMBERTO GIAN INI 

El filosofo chileno Humberto Giannini 2 comienza su Breve historia de la filosofia 3 (2005 [1985]) con 
una sugerente reflexion acerca de como se paso del antiguo ideal de sabiduria al mas prudente y 


2 Humberto Giannini fniguez, (San Bernardo, 1927 - Santiago, 2014), filosofo chileno, disclpulo y continuador de Enrico Castelli; miembro 

de la Academia Chilena de la Lengua^Premio Nacional de Humanidades y Ciencias Sociales en 1999 y primer director de la Catedra 
UNESCO de Filosofia con sede en Santiago. Estudio Hermeneutica y Filosofia de la Religion en la Universidad de Roma, con una beca 
del gobierno italiano. Despues del golpe militar del 11 de septiembre de 1973 bloquearon sus ascensos durante mucho tiempo y 
suprimieron el Departamento de Filosofia de la sede Santiago Norte de la Universidad de Chile, del que era director. Su production 
teorica se ubica en el ambito de la filosofia de la existencia, entendida como preocupacion primordial por el hombre en su integridad, en 
sus vinculos con los otros hombres, con el mundo y con Dios. Entre sus obras se destacan: Reflexion acerca de la convivencia humana 
(1965), El mito de la autenticidad (1968), Desde las palabras (1981), Breve Historia de la Filosofia, (1985 y numerosas reediciones), La 
reflexion cotidiana: hacia una arqueologia de la experiencia (1987, 6. a edition de 2004), La experiencia moral (1992), Del bien que se 
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moderno de filosofia. Para los antiguos, la sabiduria que distinguia a un hombre del resto no era resultado 
de una conquista personal, sino que provenia de una suerte de comunicacion con las divinidades. El sabio 
era quien conocia la voluntad que gobierna al universo, era su interprete y su narrador; y era tambien 
quien la ejecutaba en la dimension social y politica. Tal sabiduria, dice Giannini: “consiste, en ultimo 
termino, en una relacion entre dos voluntades: la Voluntad de Dios que es confidencia y don, y la voluntad 
humana, la del sabio, atenta a la palabra y a los signos de aquella otra Voluntad” (Giannini: 2005, p. 13). 

Dentro de esta Concepcion, el saber del sabio estaba mas ligado al sabor que van dejando las 
experiencias vividas, que a la acumulacion de conocimientos. No se trataba de estar bien informados 
sobre muchas cosas, tampoco de ser especialistas en una o pocas cosas, sino de saber lo que vale la 
pena seguir en la vida. Giannini lo designa saber de salvacidn haciendo suya la expresion de Max Scheler 
(1961 y 1975). 

Esta concepcion de la sabiduria comenzo a cambiar a partir del siglo -VI entre los filosofos de las 
colonias griegas. Giannini ubica a Heraclito de Efeso como bisagra entre la antigua forma de saber y lo 
que venia gestandose como diferente y termino por establecerse en occidente como pensamiento 
filosofico, en la medida que la sabiduria consistia no ya en la relacion personal con Dios, sino en la 
entrega e interaccion con el logos del universo, esa armonia misteriosa que “unifica diversificando y 
diversifica uniendo”, es puro dinamismo como el fuego, siempre el mismo y siempre diverso. Se interroga 
al cosmos, es el periodo cosmologico de la filosofia. 

Lo que distingue al filosofo del sabio antiguo -concluye Giannini- es que el filosofo no hace 
depender su saber de la iniciativa de un dios, sino de una pregunta original que el -el 
filosofo- dirige directamente a las cosas y este preguntar supone que las cosas pueden 
mostrarse en su verdad, revelar lo que son desde ellas mismas (Giannini: 2005, p. 16). 

Ahora bien, en el siglo -V, conforme fueron creciendo las ciudades y se complejizo la vida en ellas, 
por la democratizacion, el surgimiento de nuevas instituciones y actividades, surgio tambien la necesidad 
de comprender la vida humana en si misma, en su relacion con los dioses y en las relaciones de unos con 
otros. Al mismo tiempo se hizo necesario preparar a los jovenes para las exigencias de la vida en la 
ciudad, las asambleas, los tribunales. En esta circunstancia, senala Giannini, encontramos en posiciones 
diferentes a Socrates y a los sofistas. Estos fueron acusados de superficialidad, verbalismo, subjetivismo, 
escepticismo; sin embargo, el filosofo chileno rescata de ellos que, a traves de sus juegos verbales, se fue 
forjando una poderosa herramienta de analisis con la que el pensamiento se controla a si mismo: el 
analisis logico y gramatical. (Ibid.: p. 33). 

En cuanto a Socrates, siguiendo la caracterizacion de Scheler (1961), Giannini afirma que reunia las 
caracteristicas del sabio: justicia, equidad y captation de lo Uno. Es decir que disponia de un saber que le 
permitia orientarse en el mundo, discernir lo bueno y util de lo malo e inutil, lo justo de lo injusto. A lo que 
se sumaba el hecho de haber recibido su saber de un poder sobrehumano que lo habia privilegiado. Se 
trataba de un saber practico de salvacion. El dialogo fue, para Socrates, la actividad mas importante de su 
existencia y lo instalo como la actividad mas importante de su ciudad, a la que aporto conciencia y lucidez, 
convirtiendose en el tabano de los atenienses. Si bien, por una parte, la filosofia se volvia una actividad 
publica gracias a la actividad de Socrates; por otra parte, el ejercicio del pensamiento critico, resultaba 
extrano y odioso a sus conciudadanos. Quienes creian saber algo o se contentaban con su forma de vida 


espera y del bien que se debe (1997), La metafisica eres tu (2007). A su obra se han dedicado variados ensayos, algunos de los cuales 
han sido recogidos en: Sanchez y Aguirre (2010) y como apartado referido a su pensamiento en: Acevedo Guerra (2009). 

3 Se trata de un volumen destinado a introducir en el conocimiento de la filosofia a estudiantes que no necesariamente se dedicaran a 
ella como practica profesional. La rigurosa exposition de los temas, junto a la capacidad didactica del autor permiten acceder a 
pensamientos de dificil comprension estimulando el ejercicio del pensamiento prescindiendo de simplificaciones o esquematizaciones de 
los contenidos. 
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eran interpelados por Socrates, pero -pregunta el autor- el mismo £era acaso un sabio?, ^en que 
consistia su sabiduria? 

Giannini diferencia tres grados de ignorancia: a) la del que no sabe o ignorancia absoluta ( nescientia: 
no-ciencia); b) la del que no sabe que no sabe, pero cree que sabe (dificil de erradicar porque se niega a 
prestar oidos a la verdad); c) la de quien sabe que no sabe y aspira a saber. “Esta es la ignorancia que 
define a la sabiduria puramente humana, a la filosofia". (Gianini: 2005, p. 37). 

Ahora bien, el reconocimiento de la propia ignorancia no se da sin resistencia. Socrates encontro y 
practico un metodo capaz de veneer la resistencia a la verdad, cuyo primer momenta consiste en un 
proceso destructive, purificador de errores, prejuicios y lugares comunes, llamado ironia , con el cual se 
logra el reconocimiento de la ignorancia. Entonces se inicia el segundo momenta, la mayeutica, que 
consiste en un proceso dialogico conducente al alumbramiento de la verdad. Se trata de un 
alumbramiento y no de una imposicion, pues la respuesta surge del propio interrogado al que Socrates 
asiste, igual que la partera asiste al nacimiento. 

A diferencia de los sofistas, la forma en que Socrates preguntaba -ique es la justicia?, ique es la 
amistad?, ique es la valentia?- contiene la exigencia de encontrar para cada cosa un caracter comim, 
identico en tiempos y lugares diversos. Es decir, aquello que es propio de un acto justo, de un acto de 
valentia, o de la amistad. Esto es su definition real. De esta manera se evitaba el relativismo, el 
escepticismo y el subjetivismo. En relacion a esto ultimo, sostiene Giannini que Socrates es a tal punto 
enemigo del subjetivismo que incluso el conocimiento de nosotros mismos, la verdad interior, solo aflora a 
traves de otro; remite al Aicibiades, donde puede leerse: “si el alma desea conocerse a si misma tambien 
debe mirarse en un alma” ( Aicibiades , 133 b). Dialogo de la mirada que se refleja en otra mirada en busca 
de aquella cualidad objetiva que permite hablar de lo mismo. Tanto Giannini como Roig -como se vera 
mas adelante- subrayan la importancia de mirar-se en el otro. Acentuando la intersubjetividad, en un caso 
como busqueda de la objetividad, y en el otro como accion social de conocer y conocer-se. 

La preocupacion de Socrates era etica antes que cosmologica. Consistia en la busqueda del bien 
comun, pero no en contraposicion al bien subjetivo; al contrario, mostro que este solo es posible en base 
al primero; esto es la sujecion de la conciencia a la exigencia objetiva del bien. Uno de los caracteres 
esenciales de la sabiduria socratica consiste, segun explica nuestro autor, en reconocer que existen 
verdades comunes a todos los hombres, que ponen a cada uno en armonia con sus semejantes, con la 
ciudad, con las leyes, con Dios. “La subjetividad, por tanto, no puede ser sino reconocer lo que es y 
dejarse determinar por la realidad objetiva de lo comun" (Giannini: 2005, p. 42). 

En el bello texto sobre La razdn heroica. Socrates y ei Oraculo de Deifos (2006), Giannini narra e 
interpreta momentos decisivos del mito de Socrates. El filosofo ateniense -dice- actuaba en el espacio 
publico. Quiso aprender de los que saben acerca de la justicia, la piedad, la valentia. La cuestion para 
Giannini es mostrar que Socrates estaba implicado vivamente en su accion discursiva: “El lucido heroismo 
de Socrates, la sublime coherencia de sus actos trazan, a mi entender -dice Giannini-, los rasgos 
fundamentales de un heroe moral. Sin embargo, hay mas que eso en su heroismo” (Ibid:, p. 12). Hay algo 
que ocurrio en su vida que va mas alia de los hechos. Para comprender su drama es necesario 
mantenerse en el campo gravitacional del Oraculo de Deifos. 

Sabemos que la filosofia entra en conflicto con la experiencia religiosa, con la tradicion, en fin, con el 
sentido comun de los griegos. La experiencia religiosa es antropomorfica, la filosofia es critica y analisis. 
La primera explica los fenomenos naturales y psiquicos como intervencion de los dioses en el mundo; 
para los segundos lo divino se manifiesta como orden, estabilidad y racionalidad del Universo, 
independientemente de la intervencion de los dioses. Es la pugna entre mithos y logos. Socrates se 
encuentra en la frontera de ambas actitudes. 

El Oraculo interviene haciendo vaticinios que en unos casos anuncian lo que va a ocurrir —“vaticinio 
puro”-, y en otros casos su enunciado es causa de lo que anuncia -“vaticinio inductor"-. En este caso la 
tragicidad consiste en lanzarse en una empresa que busca revocar la voluntad declarada de los dioses. 
Asi se precipita el castigo o “muerte oracular”. 
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De un fragmento del pensamiento socratico quedo la afirmacion (...) de que el ser humano 
cuando hace el mal lo hace por ignorancia y que, disipada la ignorancia, que es mera 
privacion del bien, se esfumaria la inclinacion al mal. (...) El hecho es que siempre ha 
costado reconocer que ese pensamiento socratico es recogido de un modo incomplete; ha 
costado reconocer que la ignorancia tambien puede ser descuido inconscientemente querido 
respecto de una realidad que debieramos tener a la vista, conocer, de una verdad que 
debieramos respetar. En tal caso la ignorancia se vuelve un comodo instrumento del mal que 
se padece o del mal que se hace. Se vuelve una ignorancia culpable (Ibid:, pp. 16-17). 

En su indagacion cotidiana, la ignorancia que Socrates encuentra en sus conciudadanos es culpable, 
es soberbia (ubris), es la ignorancia de quien cree saber lo que no sabe y se ufana de su falso saber. 

La lectura etico-tragica de Giannini considera que cualquier dialogo parte de la conciencia de un 
tropiezo que encuentran los dialogantes en su comun quehacer. En el caso de Socrates, la dificultad 
consiste en que no encuentra respuesta adecuada en aquellos que debieran tenerla. Pero Socrates no se 
contenta con comprobarlo, pues el mal de la ignorancia no solo se sufre, sino que se ejerce. Es un mal 
etico que consiste en obstinarse en parecer lo que no se es, en el ejercicio de un falso poder. 

En el juicio publico que se le sigue, se revela que, en el Oraculo de Delfos, el dios Apolo responde a la 
pregunta de Querefon, diciendo que a Socrates debia considerable el hombre mas sabio de Atenas. 
Ante ello, el implicado piensa que debe tratarse de un error de interpretacion de sus amigos o de un 
sentido oculto en las palabras del Dios, ya que no considera poseer sabiduria alguna. Sometio entonces a 
verification la sentencia del Dios, por el procedimiento de la falsification: bastaba con encontrar una 
persona realmente sabia para invalidar la interpretacion benevola del juicio divino. 

En la Apologia Platon narra una tragedia. Solo que no se trata de un heroe tragico. Socrates no 
pretende subvertir en su provecho la revelation del Dios para crear una fuente autonoma de poder. Ese 
intento esta destinado al fracaso ya que es imposible cambiar lo que el Dios tiene “ya visto”, de modo que 
la misma action libre del trasgresor le conduce a cumplir con aquello de lo que esta huyendo. Platon 
construye un nuevo tipo de heroe, el heroe moral, que difiere del anterior en que no actua para invalidar 
los designios supremos, sino para comprender la voluntad divina y someterse a ella. “Y es asi -concluye 
Giannini-como, incitado por la misteriosa ambiguedad del oraculo y haciendose de enemigos en el 
camino, va encarnando aquella definicion que el mismo ha dado de la filosofia como ‘preparation para la 
muerte’. Para la buena muerte” (Ibid: p. 21). 

En sintesis, a traves de su interpretacion de la filosofia clasica, y en particular de los dialogos 
socraticos de Platon, Giannini ofrece una caracterizacion de la sabiduria vinculada a la relation cotidiana 
con las cosas y los hombres, enfatiza su dimension sensible, como el sabor de las experiencias vividas. 
Encuentra que en la figura de Socrates confluyen la busqueda de la sabiduria y la necesidad de 
comprender la vida humana en comun mediante el discernimiento moral. Ello es posible a traves del 
dialogo como actividad publica y reflexion critica para superar todas las formas de ignorancia, 
especialmente aquella que se vuelve culpable al transformarse en instrumento del mal tanto del que se 
padece como del que se hace. Tambien de Socrates toma Giannini el modelo de un metodo que involucra 
la intersubjetividad: singular dialectica que permite alcanzar el conocimiento de lo que las cosas son, su 
“definicion real”, asi como el conocimiento de si mismo a traves del dialogo, tal como surge del Alcibiades. 
Frente a la ignorancia culpable, el dialogo alumbra la objetividad en el conocimiento de las cosas tanto 
como en la exigencia objetiva del bien. Asi, el filosofo chileno construye, en su version de la apologia, una 
figura de Socrates como heroe moral. La cual es valida para nuestro tiempo en tanto lleva adelante una 
praxis filosofica critica y transformadora de las condiciones de realization de la propia subjetividad. Por 
esto es necesaria la practica de la filosofia y su ensenanza. 

Destacamos las siguientes caracteristicas que podrian integrarse como elementos de un humanismo 
critico latinoamericano: el dialogo con la tradition filosofica clasica a partir de las necesidades de su propia 
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situacion; la denuncia de la ignorancia culpable —ideologizacion, dogmatizacion-; la exigencia de un 
metodo dialogico para la busqueda de la objetividad en sentido logico, epistemologico y axiologico; el 
despliegue de una praxis filosofica critica y transformadora de las condiciones que producer! la ignorancia 
culpable. 


LA FILOSOFIA COMO EXAMEN CRITICO Y EXPECTATIVA EN ARTURO ANDRES RO/G 4 

Tambien Roig manifiesta en sus escritos la preocupacion por llegar a comprender, en dialogo con 
estudiantes de filosofia, el sentido de la critica que encierra el quehacer filosofico. Ya en 1964, en las II 
Jornadas de Humanidades, que se realizaron en Mendoza, en setiembre de ese ano, Arturo Roig presento 
un trabajo titulado “Ideologia y critica en la ensenanza de las humanidades. Una meditation a proposito 
del Alcibiades de Platon”, cuyo objetivo es confirmar la naturaleza esencialmente critica de la filosofia y 
plantear la posibilidad y conveniencia de su ensenanza. La critica es entendida aqui como examen, en el 
sentido de la “exetasis” platonica, enunciada en la Apologia por Socrates: “La vida no examinada no es 
vivible para el hombre” ( Apologia , 38 a-5). 

La critica fue la tarea de la filosofia desde que comenzo a practicarse en la antigua Grecia. La 
exigencia de autoexamen contenida en la sentencia “conocete a ti mismo” -que segun Diogenes habria 
sido acunada por Tales y estaba inscripta en el templo de Apolo- se encuentra en toda la filosofia 
presocratica de manera implicita o explicita, aunque con limitaciones en su desarrollo debido a cierto 
dogmatismo y falta de metodo. Ella alcanza en el pensamiento socratico-platonico el primer intento de 
sistematizacion de todas las formas de critica. Roig senala que “con Socrates todas las facetas criticas 
anteriores quedan reintegradas en su actitud de examen que tiene pretensiones de universalidad y de 
proceder metodico” (Roig, 1964, p. 1), con lo que se produce un rechazo de las formas de saber 
existentes, las cuales quedan sometidas a “exetasis”. 

En efecto, Socrates no puede dudar de la sentencia del Oraculo y pone en marcha un metodo para su 
aplicacion. Su busqueda muestra que ni los politicos, ni los poetas, ni los artesanos pueden superar un 
saber de tipo empirico. Frente a lo cual surge “la necesidad de alcanzar una interiorizacion, en busca de 
un punto de partida desde el cual pudiese reestructurar todos los conocimientos, tanto desde un punto de 
vista del saber cientifico, como de una position axiologica ordenadora del conocimiento y de la vida”. 
(Ibid:, p. 2) Su examen precede en un primer movimiento, desde lo externo hacia el descubrimiento del 
nucleo intimo de nosotros mismos. Una vez hallado comienza el segundo movimiento en sentido inverso 
que permite superar el rechazo de lo externo, reintegrandolo en un orden jerarquico cognitivo y valorativo. 
En esto consiste el primer intento organico de critica en el pensamiento griego. Segun Roig, los principios 
de la exetasis, enunciados por Socrates, alcanzan con Platon caracter sistematico. A traves de sus 
dialogos, en particular del Alcibiades , se plantea tanto el problema de la posibilidad de una “ciencia de la 
ciencia”, como el de los diversos contenidos de conciencia, de formas de la experiencia y las ciencias de 
cada una. 


4 Arturo Andres Roig (Mendoza, 1922 - 2012), filosofo e historiador de las ideas latinoamericanas. Profesor de Filosofia antigua y del 
Seminario de filosofia latinoamericana en la Facultad de Filosofia y Letras de la Universidad Nacional de Cuyo (Mendoza, Argentina). 
Autor de Los krausistas argentinos (1969), El espiritualismo argentino entre 1850 y 1900 (1972), Platon o la filosofia como libertad y 
expectativa (1972). Exiliado desde 1974 en Mexico y luego en Ecuador, contribuyo decididamente en la reconstruction de la Historia de 
las ideas en este pais, orientando un equipo de jovenes investigadores y renovando las bases teorico-metodologicas de la Historia de las 
ideas. Publico Esquemas para una historia de la filosofia ecuatoriana (1977), Teona y critica del pensamiento latinoamericano (1981), El 
pensamiento social de Juan Montalvo (1984), El humanismo ecuatoriano en la segunda mitad del siglo XVIII (1984), Bolivarismo y 
filosofia latinoamericana (1984), Narrativa y cotidianidad (1984), La utopia en el Ecuador (1987). De regreso en Argentina, con la vuelta 
de la vida democratica, prosiguio sus indagaciones y la formation de investigadores a traves del Seminario de Filosofia Latinoamericana. 
Desde 1986 fue Director del Centro Regional de Investigaciones Cientificas y Tecnicas de Mendoza y del Institute de Ciencias Humanas, 
Sociales y Ambientales. Desde entonces publico: Rostro y filosofia de America Latina (1993), El pensamiento latinoamericano y su 
aventura (1994), La universidad hacia la democracia (1998), Etica del poder y moralidad de la protesta (2002), Necesidad de una 
segunda independence (2003), Para una lectura filosofica del siglo XIX (2008), Mendoza en sus letras y sus ideas. Segunda parte 
(2009), entre otros titulos. 
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iEn que consiste el “tomar cuidado de si mismo”? Para responder es necesario, segun el analisis 
roigiano, delimitar lo que “somos nosotros mismos”, y lo que son “las cosas de nosotros mismos” o “lo 
nuestro”. Tal distincion descubre al cuerpo como la esfera inmediata al “nosotros mismos” y en una esfera 
de mayor exterioridad lo que se refiere a “las cosas de nosotros mismos”, v.gr. las riquezas. Pero conocer 
nuestro cuerpo y nuestras cosas no es lo mismo que el conocimiento de nosotros mismos. La exetasis 
requiere el intento de captar nuestra interioridad absolutamente. “<j,De que manera encontrariamos el si 
mismo del si mismo?” ( Alcibiades , 129 b-1), “^De que manera conoceriamos claramente el si mismo?” 
(Alcibiades, 132 c-7). Vale destacar que en estas preguntas no se interroga directamente por algo, sino 
por el modo de acceder a ello. Esta es una exigencia metodologica que revela el sentido critico de toda la 
tarea. La respuesta se busca por via analogica, mediante la comparacion entre la vision y el conocimiento, 
asi -afirma Roig- el lema delfico es entendido como “mira a ti mismo”. De tal modo que el conocimiento 
es radical interioridad, “una cierta vision que se ve a si misma y que funda la posibilidad de las otras 
visiones” (Roig: 1964, p. 3). 

Es decir que el nucleo luminoso del alma, inmediato a “nosotros mismos”, esta rodeado por una esfera 
envolvente constituida por los contenidos de conciencia referentes al mundo de la experiencia. Esta 
segunda esfera no es reflexiva en si misma, sino que hace referenda a objetos diferentes de si misma. Es 
un camino de ida y vuelta, se transita desde la exterioridad hacia el nucleo reflexivo y se regresa desde 
este hacia el exterior. Esta segunda marcha es expresada en la sentencia: “Conociendo a Alcibiades, 
conoceremos las cosas de Alcibiades y las cosas que se refieren a las cosas de Alcibiades” ( Alcibiades , 
133 c-d). 

Hay un saber que es saber de si mismo y de los demas saberes: la sofrosine. 

Desde el punto de vista del conocimiento -dice Roig- la sofrosine, que es razon y fundamento 
de otras formas de saber, que atiende a la salud del cuerpo (“lo nuestro”) y a la salud de la 
ciudad (“las cosas que tienen que ver con lo nuestro”), es decir la medicina y la politica, con el 
amplio sentido que aqui tienen. (...) La tarea critica resulta de esta manera, dentro de la 
filosofia platonica, integral, ya que en ella se pretende someter a examen, en forma organica y 
jerarquizada, desde lo a-priori y necesario, hasta los contenidos a-posteriori y contingentes. En 
otras palabras, que en este intento de critica no se encuentran escindidos lo logico y lo 
antropologico. 

La filosofia -concluye Roig-, como saber central dentro de las humanidades, debe una vez 
mas afirmar para si misma el derecho de ser una tarea de examen; pero he aqui lo que 
pensamos: esa exetasis debe ser integral y organica, en el doble sentido de apuntar tanto a 
una critica de la razon como de las formas de experiencia historica de nuestra modernidad. 
Todos sabemos como las formas del pensamiento enmascarado, a las que se da el nombre de 
‘ideologias’, pueden llegar inclusive a condicionar una critica de la razon y hasta que punto 
invaden y condicionan, en general, la transmision de las humanidades. (...) El ‘conocete a ti 
mismo’, que orienta la filosofia clasica desde su origen hasta sus ultimos dias, es sin duda en 
cuanto a exigencia de examen, la clave de toda filosofia antropologica (Roig: 1964, p. 4). 

En la lectura que hace Roig del Alcibiades se plantea el problema de la conciencia que permite dar el 
paso de lo epistemologico a lo antropologico. Todo comienza alii con la esperanza ontica de Alcibiades, 
de llegar a ser “el mas poderoso de la ciudad". A traves del dialogo socratico consigue elevarse a un piano 
de realizacion en lo ontologico: se trata de una investigacion en la naturaleza del hombre que permite 
distinguir entre lo que en el manda y lo que en el hace de instrumento. La busqueda de este “si mismo” y 
su caracterizacion es una tarea que exige ser cumplida en comun, no aisladamente. La comunicacion se 
da de hecho entre almas, pero el “examinar en comun” no se Neva a cabo con los elementos fisicos del 
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lenguaje (v. gr. el rostra) ni con el alma como mera realldad psiquica, slno como aquella actividad que le 
es realmente propia: el “mirar" con “vista de ideas” (sabiduria), o sea la captation de las esencias 
presentes en el horlzonte trascendental de la psique y el pensar acerca de estas realidades ontologicas. 
Esto sobrepasa al hombre individualmente, para presentarlo en su naturaleza unica, en la que es posible 
la comunicacion y el “examen en comun". El conocimiento de si mismo se alcanza mirando el si mismo de 
otra alma. De donde el dictum “conocete a ti mismo” puede ser expresado tambien como “mira a ti 
mismo”, pero tal mirar solo es posible en otro: “si un ojo contemplando un ojo y fijando su mirada sobre 
aquello que es lo mejor de el, en el mira, de este modo a si mismo se mira” ( Alcibiades , 133 a, 5-6). 

Otro tanto le sucede al alma si quiere alcanzar su propio conocimiento. Al encontrar lo 
semejante en la otra, descubre lo trascendental que la define. La unica manera de alcanzar 
conciencia de la universalidad y exactitud de las esencias se logra cuando las encontramos 
como una realidad comun que nos trasciende individualmente. (...) La reflexion en comun 
supone pues el modo originario del filosofar del cual depende todo otro modo (Roig: 1969, p. 
24 y 1972, §33). 

Con lo cual se pasa del yo al nosotros gracias al “recurso inagotable del dialogo” y el mirar-se en otro. 
Este mirar-se en otro permite tambien avanzar desde la dimension epistemica a la etico-antropologica, por 
cuanto se trata en cada caso de “mirar aquello que es lo mejor en el”, su mejor modo de ser. Tal mirar, 
cuando se trata de objetos, permite dar con la razon de ser de una cosa, y cuando se refiere a la 
dimension moral senala el modo de ser de la razon ante el cual se decide la voluntad. Uno y otro no se 
dan separadamente, sino que ambos suponen la estructura moral del hombre y el ejercicio de la libertad 
tanto en el conocer como en el obrar. Asi se explica por que Socrates, siendo coherente consigo mismo 
(con su propia estructura moral) en un acto de libertad suprema, elige la cicuta. 

Ahora bien, <j,es suficiente para la conciencia filosofica afirmar que el orden trascendental es 
correlativo con otro orden y no inquirir por la naturaleza de ese otro orden? En los textos platonicos, la 
respuesta se encamina por dos vias: la del mito y la de la reduction del poner, llevada a cabo, esta ultima, 
sobre la base del concepto de “hipotesis” o “sub-posicion”. Asunto especialmente trabajado por Roig por 
cuanto ofrece acceso a la consideration de la experiencia como expectativa. 

Mientras que la action trascendental se expresa mediante el verbo poner , el intento de alcanzar la 
posibilidad absoluta de toda experiencia sera expresado con el verbo sub-poner [imoii&ppn) y su 
correspondiente sustantivo hipotesis. El poner implica ya un sub-poner, un tomar como base o 
fundamento algo respecto de algo. Es decir que toda hipotesis es condicionante y condicionada por una 
hipotesis superior. Esta ambiguedad juega en el desarrollo del metodo, pues en virtud de la potencia de 
dialectizar es posible, en la dimension noetica, sostener la expectativa de pasar desde la hipotesis al 
principio no-hipotetico. (Roig: 1972, § 48 y § 49, pp. 45-46). Cabe preguntar como se comporta la 
naturaleza humana en relation con tal expectativa. 

Segun el filosofo argentino, la doctrina de la expectativa se funda en Platon en una teoria de la 
“vaciedad" y de la “replesion” (sic) 5 . Tanto el cuerpo como el alma experimentan formas de vaciedad, 
como el hambre y la sed para el cuerpo y la ignorancia o la insensatez para el alma. Ambas carencias 
pueden trocarse en plenitud gracias al alimento y la inteligencia. La “replesion” implica pues un modo 
propio de ser del alma en funcion del cual se constituye como estructura abierta, como expectativa. Existe 
en cada uno de nosotros el ansia de llenarnos, como existe la realidad con la cual nos hemos de llenar. 
“Todo hombre esta lleno de muchas esperanzas” ( Filebo , 40 a, 3-4). 

El ser humano -reflexiona Roig- se mueve entre el dolor provocado por el vacio y la alegria 
por la esperanza de llenarlo si no por ese doble y profundo dolor que es el que provoca 
nuestra vaciedad y nuestra desesperanza ante la imposibilidad de la plenitud. Mas tanto 


5 Cfr. Libro IX de la Republics y retomada en Filebo. 
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aquella expectativa esperanzada como la desesperanza, suponen la esperanza como forma 
misma del alma. Las esperanzas en plural, apuntan por el contrario a la “materia” de nuestra 
replesion, aquello con lo cual nos llenamos, mas no constituyen lo que funda la posibilidad de 
llenarse (Roig: 1969, pp. 41-42; y 1972, § 59, pp. 53-54). 

La esperanza como forma del alma es ontologica; las esperanzas en plural remiten a la temporalidad 
como condition propia de los seres humanos. Pero ambas son modos formales del alma. “La esperanza 
asi entendida -podemos esperar porque estamos hechos para esperar- significa pues posibilidad de una 
radicacion absoluta de toda experiencia. El pensamiento platonico se nos muestra de este modo 
construido como una filosofia de la libertad y de la expectativa" (Roig: 1969, p. 42). 

En efecto, el examen critico, que permite el conocimiento de nosotros mismos a traves de la 
indagacion en comun, constituye una suerte de liberacion de las propias ataduras y genera expectativas; 
es decir, abre posibilidades de nuevas realizaciones, antes no imaginadas. 

En sintesis, a partir de su lectura de los dialogos socraticos de Platon, Arturo Roig perfila una 
interpretation de la filosofia como exetasis, bajo el imperativo de la critica, es decir del examen de las 
formas dogmaticas del saber. La figura de Socrates, su praxis filosofica, es tomada como modelo de un 
reordenamiento de los saberes y las practicas. Para lo cual es necesario un metodo que permita superar 
el saber meramente empirico y alcanzar la interioridad, esto es el autoexamen. El acceso al conocimiento 
de nosotros mismos requiere de una critica, tanto de la razon como de las experiencias historicas; las 
cuales resultan muchas veces enmascaradas bajo formas ideologicas y dogmatismos que condicionan el 
ejercicio critico de la razon y obstaculizan la formation en las humanidades. Pero, la busqueda de si 
mismo exige tambien una reflexion en comun, esto es un dialogo como metodo originario del filosofar en 
busca del fundamento -que permite liberarse de los errores-, y como expectativa esperanzada, abierta a 
nuevas posibilidades de realization. Mas, tal como surge del Alcibiades, dicho dialogo no Involucra solo la 
actividad del logos, sino tambien la mirada, esto es, la dimension sensible de la interaction en la 
comunicacion. 

En los textos roiglanos que hemos considerado encontramos algunas marcas caracteristicas de un 
humanismo critico latinoamericano: mantiene intenso dialogo con la tradition filosofica clasica a partir de 
cuestiones surgidas desde su propia circunstancia socio-historica; pone el foco en el examen critico como 
lo propio del ejercicio filosofico, es decir afirma la naturaleza esencialmente critica de la filosofia y la 
conveniencia de su ensenanza; para ello exige que la critica sea integral y organica, de modo que se 
dirija tanto a la razon siempre en riesgo de tornarse ideologica, como la las experiencias historicas que 
esa misma ideologizacion enmascara; sostiene la necesidad de un metodo dialogico riguroso, el cual 
adopta la forma de un particular movimiento dialectico que va de lo exterior -dimension sensible- hacia el 
nucleo reflexivo y retorna enriquecida en la busqueda del conocimiento de la propia subjetividad y de la 
objetividad en sentido logico, epistemologico y axiologico; despliega una praxis filosofica expectante, es 
decir esperanzada en relation con las posibilidades de transformation de aquella realidad cuya 
comprension es un esfuerzo de liberacion de los enmascaramientos ideologicos. 


ALGUNAS CONCLUSIONES 

Los escritos de Roig y Giannini que hemos considerado permiten senalar coincidencias entre ambos 
autores en orden a la caracterizacion de un humanismo critico latinoamericano. Ellas giran en torno de la 
experiencia filosofica como reflexion critica, de su necesidad para llevar adelante un examen que permita 
conocernos a nosotros mismos y comprender nuestra realidad historica, para saber que podemos esperar, 
que precisamos cambiar. La figura de Socrates y los dialogos platonicos han circulado en la reflexion y 
han sido interrogados desde la propia cotidianidad de nuestros filosofos. 
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La figura de Socrates surge de los escritos de Giannini como la imagen del sabio que hace del 
dialogo, un ejercicio sistematico del pensamiento critico y una actividad publica. Apela para ello a un 
metodo de inspiracion socratica -con sus dos momentos de la ironia y la mayeutica- para alumbrar la 
verdad, es decir, la definicion real de lo que las cosas son. Pero incluso el conocimiento de nosotros 
mismos solo es posible por el dialogo. Tambien la busqueda de la objetividad es posible por medio del 
dialogo intersubjetivo, esto es la accion social de conocer y conocer-se -de mirar y mirar-se en otro- No 
es solo una cuestion gnoseologica o epistemica, sino profundamente etica, pues se trata de no sufrir ni 
ejercer el mal de la ignorancia. Lo cual requiere de una actitud racional heroica. 

La lectura roigiana de Platon nos permitio profundizar en el sentido del examen critico -la exetasis 
platonica- como busqueda metodica de un saber con pretension de universalidad. Se mostro, asi, la 
integralidad de la critica, como reflexion en comun, organica y jerarquizada, que abarca tanto lo a priori y 
necesario -el conocimiento de nosotros mismos-, como lo a posteriori y contingente -conocimiento de lo 
nuestro y de las cosas que tienen que ver con lo nuestro-. Tarea cuyo proposito consiste en desocultar el 
saber enmascarado y sostener la expectativa como posibilidad de toda experiencia abierta a la novedad. 

Asi pues, la experiencia filosofica y la formacion por medio de la filosofia conllevan la necesidad de la 
reflexion critica, expectante y heroica, en la medida que abre nuevas posibilidades de conocer-se y hacer- 
se, a partir de la comprension critica de la propia realidad historica. 

Referencias bibliograficas 

Acevedo Guerra, J. (2009). Humberto Giannini (1927-), en: Dussel, E.; Mendieta, E. & Bohorquez, C. 
(eds.). El pensamiento fiiosdfico iatinoamericano, dei Caribe y “latino" (1300-2000). Historia, corrientes, 
temas y filosofos, pp. 906-907, Mexico: Siglo XXI Editores / CREFAL. 

Giannini, H. (2005 [1985]). Breve Historia de la filosofia. Santiago de Chile: Catalonia. 

Giannini, H. (2006). La razdn heroica. Socrates y el Oraculo de Delfos. Santiago de Chile: Catalonia. 

Platon (1961). Alcibiades o de la naturaleza del hombre. Traduccion del griego, prologo y notas de Jose 
Antonio Miguez. Madrid / Buenos Aires: Aguilar / Biblioteca de iniciacion filosofica. 

Platon (1963). Republica. Traduccion de Antonio Camarero. Estudio preliminar y notas de Luis Fame. 
Buenos Aires: EUDEBA. 

Platon (1973). Apologia de Socrates. Traduccion directa, Introduced, Notas y Apendice de Luis Noussan- 
Letry (tercera edicion revisada y ampliada). Buenos Aires: Astrea. 

Platon (1985). Dialogos I. Apologia, Critdn, Eutifrdn, ion, Lisis, Carmides, Hipias Menor, Hipias Mayor, 
Laques, Protagoras. Traduccion y notas por J. Calonge Ruiz, E. Lledo Inigo y C. Garcia Gual. Madrid: 
Gredos. 

Platon (1992). Dialogos VI. Filebo, Timeo, Critias. Traduccion de Maria Angeles Duran y Francisco Lisi. 
Madrid: Editorial Gredos. 

Roig, A. A. (1964). Ideologia y critica en la ensenanza de las humanidades. Una meditacion a proposito 
del Alcibiades de Platon, 5 paginas. Texto mecanografiado conservado en el Archivo de Pensamiento 
Latinoamericano del CRICYT (actual Centro Cientifico Tecnologico - CCT Mendoza) 

Roig, A. A. (1969). La experiencia de la filosofia en Platon. Philosophia. Revista del institute de Filosofia, 
Mendoza, n° 35, pp. 5-42. 

Roig, A. A. (1972). Platen o la filosofia como libertad y expectativa. Mendoza: Instituto de Filosofia de la 
Universidad Nacional de Cuyo. (Edicion facsimilar y otros escritos: Mendoza, EDIFYL, Coleccion Cumbre 
Andina, 2014). 



ARPINI 

La experiencia filosofica como expectativa y heroismo en Humberto Giannini y Arturo Roig: para 

un humanismo critico latinoamericano 


56 


Sanchez, C. & Aguirre, M. (eds.) (2010). Humberto Giannini: fildsofo de lo cotidiano. Santiago de Chile: 
LOM. 

Scheler, M. (1961). El santo, el genio, el heroe. Buenos Aires: Nova (Titulo original: Le saint, te genie, le 
herns. Paris: Aubier, 1944). 

Scheler, M. (1975). El saber y la cultura. Buenos Aires: Nova. 





,-y 

fflBffl UNIVERSIDAD 

1 DEL ZULIA 


Serbiluz 


Biblioteca Digital 
Repositorio Academico 



ArtIculos 

UTOPIA YPRAXIS LATINOAMERICANA. ANO: 23, n° 81 (ABRIL-JUNIO), 2018, pp. 58-73 
REVISTA INTERNACIONAL DE FILOSOFIA YTEORIA SOCIAL 
CESA-FCES-UNIVERSIDAD DEL ZULIA. MARACAIBO-VENEZUELA. 

ISSN 1315-5216 /ISSN-e: 2477-9555 


Las tramas del sujeto en la obra de Arturo Roig: 
a priori antropologico, condicion humana y dignidad 

The Weft of the Subject in Arturo Roig’s Thought: 
Anthropological a priori, Human Condition and Dignity 


Laura Aldana CONTARDI 

ID-Scopus:0000-0002-0691 -639X 
ORCID: https://orcid.org/0000-0002-0691-639X 
Universidad Nacional de Cuyo, Mendoza, Argentina 


Este trabajo esta depositado en Zenodo: 
DOI: http://doi.org/10.5281/zenodo.2253325 


RESUMEN 

Este articulo busca profundizar aspectos de la propuesta 
filosofica de Arturo Andres Roig con el objetivo de 
analizar el problema del sujeto y la dimension 
antropologica. Se propone un recorrido por un corpus de 
textos para mostrar los argumentos que esgrime en 
relation con el tratamiento del humanismo. El punto de 
partida es la referenda al concepto de “a priori 
antropologico”, que implica un ejercicio de autoafirmacion 
y reconocimiento. Luego, se retoman las tesis 
desarrolladas por Roig en las cuales se resignifican las 
categorias de condicion humana y dignidad. 
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ABSTRACT 

This article discusses aspects of the philosophical 
proposal of Arturo Andres Roig whit the aim of analyzing 
the problem of the subject and the anthropological 
dimension. We propose a tour through a text corpus in 
order to show the arguments he presents in relation to the 
treatment of humanism. The starting point is the reference 
to the concept of “anthropological a priori ”, which implies 
an exercise of assertiveness and acknowledgement. 
Then, the study takes the thesis developed by Roig which 
give a new meaning to categories of human condition and 
dignity. 

Keywords: Anthropological a priori ; Arturo Roig; Human 
Condition; Dignity. 
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INTRODUCCION 

La produccion teorica de Arturo Andres Roig se despliega como un ejercicio sostenido de 
pensamiento critico, lo que puede rastrearse en sus trabajos sobre la filosofia clasica, en las 
investigaciones dedicadas a las ideas de Mendoza, en sus estudios abocados al pensamiento argentino y 
ecuatoriano y a la filosofia latinoamericana (Cfr. Roig: 2001a, 2009 y 2011). En su obra es posible 
encontrar elementos teoricos y metodologicos que contribuyen a la conformacion de un humanismo critico 
latinoamericano que se diferencia del humanismo clasico y de los surgidos en la modernidad, ya que no 
insiste en formulaciones universales de lo humano, sino que enfatiza y asume el caracter conflictivo y 
dinamico de la realidad. 

Los marcos categoriales mediante los cuales Roig formula, problematiza y argumenta la cuestion del 
sujeto sientan las bases de un humanismo critico que se caracteriza por su direccionalidad emancipatoria. 

Una de las notas principales que caracteriza la obra de Arturo Roig es el abordaje de problemas y 
debates con renovados aportes a partir de la interpelacion de autores y tradiciones disimiles. La cuestion 
del sujeto, tema central de su filosofar, no escapa a este modo de analisis (Cfr. Munoz: 2005 y Contardi: 
2013). Ahora bien, se trata de un tema aludido-eludido por Arturo Roig ya que es abordado a partir del 
analisis de entramados categoriales que muestran su distanciamiento de modos clasicos de comprension 
del sujeto en la filosofia. Especificamente la nocion de “sujeto" que se desprende de la filosofia moderna 
es entendida como problematica. De modo tal que cuando alude a la nocion lo hace desde un ejercicio de 
vigilancia epistemologica 1 . Esto redunda en diversas construcciones, formulaciones y desplazamientos de 
los que intentaremos dar cuenta. 

Proponemos un recorrido que incluye tres ejes interconectados desde los que es posible abordar esta 
cuestion. La categoria de a priori antropologico, enunciada y desarrollada con precision en Teoria y critica 
del pensamiento latinoamericano 2 , constituye un modo particular de comprender al sujeto y a la historia. El 
trasfondo de la enunciacion del a priori antropologico es el problema de la diversidad y el reconocimiento 
del otro o de los otros. Ahora bien, la indagacion acerca de los modos en que es comprendido el sujeto 
adquiere profundidad en el marco de la propuesta de Roig en relacion con la cuestion de la condicion 
humana que no es reducible a naturaleza humana. Las implicancias de analizar lo humano en terminos de 
condicion seran revisadas en segundo lugar. Finalmente, recorremos el tratamiento que amerita la 
cuestion de la dignidad en la formulacion de la “Moral de la Emergencia”, ya que es otra via para acceder 
a la pregunta por el ser humano. De este modo, el itinerario propuesto brinda elementos significativos para 
la tarea de volver a pensar el humanismo desde Latinoamerica, sin caer en formulaciones abstractas en 
tanto se comprende que lo humano se expresa siempre en manifestaciones culturales contingentes. 

I. QUERERNOS COMO VALIOSOS 

Para el examen que sigue es necesario consignar que la filosofia tal como la entiende Arturo Roig es 
una practica social que se manifiesta como expresion de la sujetividad, como expresion del sujeto en sus 
diversos modos de objetivacion. Estos modos de objetivacion son historicos y mediante ellos los grupos 
humanos han organizado y realizado su vida social, asi como su cultura material y simbolica (Roig: 2011, 
p. 240). En concordancia, los escritos de Roig se encuentran atravesados por la tension constante entre 
teoria y praxis, su posicion manifiesta al respecto es la de considerar que no hay teoria sin praxis ni praxis 
sin teoria, esto implica que no hay filosofias que no esten atadas a la accion (Roig: 2000). De este modo 
el pensar filosofico se caracteriza por ser critico e involucra cierto ejercicio practico que excede una 
cuestion epistemologica-tecnica del campo de la filosofia. Quedan implicadas cuestiones relativas a la 


1 Para un seguimiento de los alcances de esta particular forma de vigilancia epistemologica desarrollada por Roig, vease Munoz (2009) y 
Contardi (2012). 

2 Esta obra se publica en 1981 y se configura como uno de sus trabajos mas conocidos entre los estudiosos del pensamiento 
latinoamericano ya que en ella se trabaja en profundidad una serie de debates que se habian intensificado en America Latina durante 
toda la decada de 1970. 
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praxis social que incluye el saber disponible y aplicado. La categoria de a priori antropologico, creada por 
Roig, hace referencia a un ejercicio previo a todo discurso filosofico y remite a la cuestion del sujeto. 

La nocion de “sujeto” no se identifica con el sujeto racional cartesiano, ni con el sujeto trascendental 
kantiano. Tampoco se relaciona con la idea del sujeto absoluto, referida al espiritu absoluto hegeliano. En 
funcion de plasmar la particularidad de su enfoque crea la categoria de “a priori antropologico” que se va 
configurando desde sus estudios sobre Platon (Roig: 1972), pasando por sus escritos de la epoca de la 
filosofia de la liberacion (Roig: 1973), hasta su formulacion explicita y madura en Teoria y critica del 
pensamiento latinoamericano (Roig: 2009). En la formulacion del concepto Roig va incorporando capas de 
sentido. Se trata de un proceso de formulaciones y reformulaciones que no es lineal, sino que va 
profundizandose. En terminos generales, la nocion de a priori antropologico tiene que ver con lo humano 
en su sentido mas radical, en cuanto sujeto historico y, por eso mismo, contingente. Se refiere, entonces, 
al ser humano como capaz de ordenarse desde un a priori , sin ignorar su historicidad (Roig: 2011, p. 239). 
Esta nocion es el punto de partida para la constitucion de una teoria critica del pensamiento 
latinoamericano y funciona como exigencia fundante de caracter antropologico. Esta pauta de la 
afirmacion del sujeto conlleva otras: el reconocimiento de los otros como sujetos, la comprension de la 
historicidad de los otros, la critica al grado de legitimidad de la afirmacion de nosotros mismos como 
valiosos y la busqueda de la constitucion de un pensamiento filosofico transformador, esto es, que este 
ejercicio redunde en un saber de liberacion, saber que excede a la filosofia misma (Roig: 2009, pp. 16-17). 

La distincion fundamental entre “subjetividad” y “sujetividad" permite acceder a vislumbrar las 
caracteristicas de su Concepcion del sujeto. Mientras la subjetividad puede ser entendida como 
interioridad o lo meramente particular e individual, la “sujetividad” se refiere al hombre situado, historico, 
empirico. En tanto que sujeto plural, la “sujetividad” es abarcativa de la “subjetividad" y condicion de 
posibilidad del reconocimiento de la dignidad humana, su valor y el respeto a la alteridad y las diferencias 
(Roig: 2002a, pp. 40-41). Al acentuar la funcion del sujeto se pone en crisis la nocion tradicional de 
objetividad y la filosofia como ejercicio del saber puramente teoretico (Roig: 2009, pp. 9-18). Los diversos 
modos de ejercicio de sujetividad se dan mediados por lenguajes, discursos, por la corporalidad (Munoz: 
2012, p. 164). Con la categoria de sujetividad Roig despliega un modo de remitir a la matriz social de los 
sujetos, a su situacion, a sus voces y otras voces que pueden ser rastreadas en los discursos pero que no 
se manifiestan necesariamente de modo “transparente”. 

La articulacion de los problemas de la afirmacion, valoracion y reconocimiento de si y de los otros se 
encuentra trabajada en la categoria de “a priori antropologico”, la que queda planteada como un 
“querernos a nosotros mismos como valiosos” y “tener como valioso el conocernos a nosotros mismos”, 
planteo que surge a partir de la meditacion hegeliana acerca del comienzo de la filosofia. Roig se refiere a 
la reflexion de Hegel en Introduccidn a la historia de la filosofia (1984), alii se plantea el problema del 
“comienzo de la filosofia y de su historia”. Su comienzo concreto, historico, dice Hegel, se produce en la 
medida en que el sujeto filosofante “se tenga a si mismo como valioso absolutamente” y que “sea tenido 
como valioso el conocerse por si mismo”. Estas afirmaciones no implican la reduccion a la mera 
subjetividad, en cuanto que el individuo lo es en la medida en que se reconoce a si mismo en lo universal 
y en cuanto la filosofia necesita ademas de la forma concreta de un pueblo. De este modo, Roig sostiene 
que el sujeto que se afirma como valioso no es un sujeto singular, sino plural (Roig: 2009, p. 11). El 
sefialamiento del a priori antropologico tiene relevancia, ademas, en cuanto le devuelve a la filosofia su 
valor de saber para la vida y no la reduce a un saber contemplativo. 

No hay “comienzo" de la filosofia sin la constitucion de un sujeto. La nocion de a priori antropologico 
es considerada por Roig en su sentido normativo y por eso mismo a priori. El autor mendocino aclara que 
no se trata de la constitucion de un sujeto pensante puro al estilo del ego cartesiano, sino de un sujeto 
empirico, y que no implica tampoco un sujeto reducido a lo somatico. La empiricidad a la que se hace 
referencia es una manifestacion inmediata de la historicidad. Todo hombre se define por la historicidad, 
esto es por su empiricidad. Esto implica la existencia de una conciencia historica, es decir, implica la 
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existencia de una determinada experiencia de si mismo que solo es posible si se da primariamente una 
potencia o capacidad de experiencia. La historicidad es una empeiria y el hombre como sujeto historico un 
sujeto empeiros lo que no significa que haya elaborado o acumulado experiencia, sino que es capaz de 
hacerlo. 

El sujeto que “se pone a si mismo como valioso” y “considera como valioso el pensar sobre si mismo”, 
en este acto originario de autoafirmacion, acto que es fundamentalmente valorativo, se constituye como 
como sujeto empirico. Lo axiologico se muestra con cierta prioridad sobre lo gnoseologico en cuanto lo 
posibilita. Aquel ejercicio valorativo originario permite una toma de distancia frente al mundo, dicho de otro 
modo: solo la constitucion del hombre como sujeto hace nacer al mundo como objeto y ese tomar 
distancia es, primariamente, un hecho antropologico. De este modo, cuando el sujeto latinoamericano se 
plantea la necesidad de una filosofia lo hace como sujeto empirico: desde su propia autocomprension que 
parte de un “nosotros” capaz de organizar su discurso sobre su situacion concreta historica, a partir de 
una toma de posicion axiologica. El sujeto es entendido como integrado en la totalidad social, por lo tanto, 
no como un “yo” sino como un “nosotros” (Ibid: pp. 81-82). La vida del sujeto es ineludiblemente 
comunitaria, su existencia no puede escindirse de su condicion socio-comunitaria. 

El “acto valorativo originario” es una posicion axiologica que hace de supuesto, es decir, aquello de 
que depende o en que se funda toda afirmacion sobre el mundo, aun cuando la conciencia no pueda ser 
probada como anterior al mundo sino todo lo contrario: “La realidad que hace de referente es siempre 
anterior al lenguaje, aun cuando este constituya el modo de prioridad del sujeto frente a lo objetivo, que es 
unicamente posible como un sistema de codigos desde los cuales convertimos al mundo en objeto de un 
sujeto” (Ibid.: p. 83). 

Este modo de comprender al sujeto, como empirico, queda plasmado en la categoria de sujetividad 
que es el acto de ponernos como sujeto. La sujetividad es la raiz de toda objetividad ya que los objetos se 
entienden ligados al sujeto por las preinterpretaciones que el sujeto mismo realiza sobre el objeto. 

El a priori antropologico implica para Roig un cierto a priori historico, el punto de partida del filosofar, 
punto de partida que es inmediato, pero no asertorico; se trata de verdades de hecho, no necesarias, 
inscritas en la existencia misma. Esa facticidad se inscribe en una comprension y en una valoracion, ello 
“envuelve” al sujeto pensante y al objeto pensado. Es, entonces, una “situacion existencial” (Roig: 1981, p. 
11). En efecto, esta situacion existencial puede ponerse en relacion con lo que Foucault llama a priori 
historico 3 , donde lo historico no es algo que determina a lo temporal desde fuera, sino que es asimismo 
historico. Es una estructura epocal determinada y determinante en la que la conciencia social juega una 
causalidad preponderante (Ibidem). Este a priori historico-antropologico no solo lo integran categorias 
intelectuales, sino tambien estados de animo, valoraciones, afectos, los que dan sentido al discurso en el 


3 Lo que relaciona a la nocion de a priori historico al modo como lo entiende Foucault y el a priori antropologico es que ambos conceptos 
remiten a cierta conception de la facticidad, que no es un mero conjunto de hechos. Foucault desarrolla en profundidad el concepto de a 
priori historico en La arqueologia del saber (Cfr. Foucault: 2011, pp. 166-173). Dice el pensador frances al momento de definirlo que “las 
obras diferentes, los libros dispersos, toda esa masa de textos que pertenecen a una misma formation discursiva -y tantos autores que 
se conocen y se ignoran, se critican, se invalidan los unos a los otros, se despojan, coinciden, sin saberlo y entrecruzando 
obstinadamente sus discursos singulares en una trama en la que no son duenos, cuya totalidad no perciben y cuya amplitud miden mal-, 
todas esas figuras y esas individualidades diversas no comunican unicamente por el encadenamiento logico de las proposiciones que 
aventuran, ni por la recurrencia de los temas, ni por la terquedad de una signification transmitida, olvidada, redescubierta; comunican por 
la forma de positividad de su discurso. 0 mas exactamente, esta forma de positividad (y las condiciones de ejercicio de la funcion 
enunciativa) define un campo en el que pueden eventualmente desplegarse identidades formales, continuidades tematicas, traslaciones 
de conceptos, juegos polemicos. Asi, la positividad desempena el papel de lo que podria llamarse un a priori historico” (Ibidem). Es decir, 
ese a priori historico, llamado por Foucault positividad del discurso, caracteriza cierta unidad de ese discurso a traves del tiempo y 
excede las obras individuales, de libros, de textos. Esta combination paradojal de lo “a priori ” y lo “historico” tiene un efecto detonante. 
Lo “a priorf no es una condicion de validez para unos juicios, y en esto coincide Roig en el modo de comprender lo “a priorf, sino que 
sera la condicion de realidad para unos enunciados. No se relaciona con el descubrimiento de lo que legitima una asercion, sino con la 
liberation de las condiciones de emergencia de los enunciados, las leyes de su coexistencia con otros, la forma especifica de su modo 
de ser, los principios segun los cuales subsisten, se transforman y desaparecen esos enunciados. La nocion de “a priori" da cuenta de 
los enunciados en su dispersion, de las grietas abiertas por la no coherencia de los distintos enunciados, de que el discurso no tiene un 
sentido o una verdad, sino una historia, y una historia especifica que no lo Neva a depender de las leyes de un devenir ajeno. Ademas, 
este a priori no escapa a la historicidad. 
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que el saber se expresa y a la conducta de quienes elaboran ese saber. Esta estructura juega como 
“horizonte de comprension", como “sistema de codigos”, se trata de una estructura determinants y 
determinada que hace posible el filosofar. 

La problematica del reconocimiento se encuentra desarrollada y coimplicada con la de a priori 
antropologico. El tema es planteado por Roig a partir del analisis realizado por Hegel de la figura de la 
autoconclencia o conciencia para si. Recordemos que dentro de la historia de las figuras de la conciencia 
un lugar destacado lo ocupa la figura de la razon, en la cual el sujeto puede ser considerado como 
absoluto. Pero a Roig le interesa concretamente la figura de la autoconciencia en la que el sujeto es 
relativo tanto en lo que respecta a sus contenidos como en lo que se refiere a su insertion en el mundo 
humano. De hecho, se trata de un sujeto “inmerso en un mundo relacional humano del que deriva su 
propia posibilidad como sujeto y, a la vez, todos sus riesgos” (Roig: 2009, p. 88). Hegel (2010) destaca en 
la Fenomenologia del Espiritu que la autoconciencia solo alcanza su satisfaction en otra autoconciencia, 
por lo cual no hay autoconciencia sin el ejercicio de reconocimiento. 

La propuesta hegeliana adquiere un valor fundamental en la description de los modos de 
reconocimiento: se destaca la consideration del reconocimiento como una situation historica de la 
conciencia y como una contradiccion que impulsa hacia otra figura. Por una parte, la conciencia 
independiente, el senor, tiene por esencia el ser para si, por otra parte, se encuentra la conciencia 
dependiente, el siervo, cuya esencia es ser para el otro. La satisfaccion que el primero busca mediante el 
reconocimiento se logra con un acto de dominio sobre el otro, entendido como cosa, lo cual supone una 
contradiccion puesto que “a la vez que se lo reifica se le exige aquel reconocimiento que es por naturaleza 
un acto propiamente humano” (Roig: 2009, p. 89). El reconocimiento se relaciona con un proceso de 
humanization, que es de negation y de transformation de la naturaleza, y la unica via para su logro es 
mediante el trabajo. “De ahi que la humanizacion o historizacion aparezca, desde el mismo momenta de la 
simple conciencia en si como un hacerse y un gestarse del hombre respecto de si mismo” (Ibid.: p. 90). 
En el contexto de analisis de la autoconciencia, Hegel muestra una constante necesidad de tener en 
cuenta lo social-historico, necesidad que, en otros pasajes de su obra, queda relegada para acentuar una 
tendencia que se orienta a encontrar una fundamentacion de ese nivel en lo ontologico. Estas dos 
tendencias contrapuestas que Roig encuentra en el pensar hegeliano implican conceptos disimiles de 
historizacion. 

Roig plantea, precisamente, como problema, el reconocimiento de la universal historicidad de todo 
hombre, afirmacion sin la cual el “ponernos a nosotros mismos como valiosos” no alcanza a constituirse 
en norma o pauta, en el sentido filosofico de la misma” (Ibid.: p. 183). En otros terminos, si no se afirma la 
historicidad de todo hombre, la empiricidad de todo hombre, pueden darse formas ilegitimas de 
reconocimiento. Las formas ilegitimas de reconocimiento son manifestation de formas ilegitimas de 
convivencia, en relation con el proceso de transformation de la naturaleza y, consecuentemente, con la 
creation y recreation de la cultura. En otras palabras, la afirmacion ilegitima del “ponernos para nosotros 
mismos como valiosos” deriva del modo como se asuma la facticidad social misma. Se pueden dar formas 
de reconocimiento que sean funcionales a la domination o para hacer dependientes a otros sujetos que 
serian formas ilegitimas, como tambien se pueden manifestar formas legitimas de reconocimiento de la 
alteridad en las cuales prime la dignidad. Debido a esto, el reconocimiento se relaciona, tambien, con la 
posesion de “cosas” y la satisfaccion de necesidades en un nivel de trato constante y permanente con 
aquellas, de modo que el ser y el tener se presentan como convertibles (Ibid.: p. 216). 

En lo que respecta al problema de la legitimidad del a priories necesario resignificar las afirmaciones 
de Roig, que considera que es connatural al acto de ponernos a nosotros mismos como valiosos la 
pretension de legitimidad y ahi radica una paradoja. Por una parte, sin la autoafirmacion nos negamos en 
cuanto entes historicos. Por otra parte, la pretension de autoafirmacion puede llevar a la negacion de los 
otros e inevitablemente a la nuestra. De ahi la necesidad de una actitud critica, que es individual y no lo 
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es, porque implica a otros, que es subjetiva y al mismo tiempo depende de factores que nos impulsan a 
actitudes abiertas, la necesidad de un constante ejercicio de reconocimiento de la dignidad de todo otro. 


II. CUERPO, MUNDO Y LENGUAJE: LAS VIAS PARA PENSAR LA CONDICION HUMANA 

Hablar de la “condicion humana” es, inevitablemente, ocuparse de la existencia humana. ^Que puede 
decirse de la existencia? En principio que la existencia se desarrolla entre la necesidad y la posibilidad. 
Arturo Andres Roig afirma que lo que caracteriza mas fuertemente al ser humano se encuentra en el 
existir como universo de posibilidades. No se trata de un modo de definir lo humano por una esencia o por 
una serie de atributos esenciales, antes bien, se avanza en modos contingentes de la existencia. En 
cuanto contingencia, es trascendencia hacia el mundo y, como tal, es proyeccion u objetivacion (Roig: 
2001b). 

La palabra “condicion", como lo senala Roig, puede deslindarse semanticamente en al menos tres 
nucleos. En primer lugar, es “algo que debe estar dado para que otra cosa o situacion sean posibles” 
(Roig: 2002b, p. 206). En este sentido es sinonimo de “requisito” y de “clausula” como aquello que se ha 
de cumplir para que sea efectivo un contrato. Tambien se relaciona con “circunstancia” como aquello que 
esta alrededor y hace posible algo. Hace referencia a lo indispensable para un acto, a las disposiciones de 
un cuerpo legal, a un dato logico trascendental en el sentido de “condicion de posibilidad”, y tambien a una 
serie de circunstancias del mundo circundante relativamente ineludibles. En segundo lugar, puede ser 
comprendida como “un modo eventual de ser o estar, actual o posible” (Ibidem). Es, en este sentido, 
sinonimo de “estado” (como estar sano o enfermo); de situacion (vivir en la riqueza o en la pobreza); o de 
posicion social. En un tercer sentido puede ser entendida como “modo de ser” constitucional o 
permanente. En este nucleo semantico se acerca a “caracter” (hombre de personalidad fuerte, debit), a 
indole, a calana, a temperamento y tambien a naturaleza (mortal, racional, irracional). Es posible advertir, 
entonces, que el primer sentido se vincula a lo que debe estar dado previamente; el segundo a lo que se 
es o en lo que se esta eventualmente, y el tercero a lo que se es. 

De acuerdo con el analisis, la expresion “condicion humana” incluye el concepto de naturaleza 
humana, mas tambien lo excede. De la relacion entre la vida (o existencia) y las condiciones, Roig pone 
entasis en que el ser humano es parte o agente importante en la creacion o conformacion de sus propias 
condiciones (Roig: 2001b). Esto es: no se niegan las circunstancias pero tampoco se acotan las 
posibilidades de transformacion o intervencion sobre ellas (Cfr. Roig: 2008a y 2008b). 

La afirmacion de la “condicion humana" entendida como indole se identifica con el ejercicio de lo que 
el pensador mendocino ha denominado “a priori antropologico”, es decir, con el ejercicio de la afirmacion y 
valoracion del sujeto y de la posibilidad de conocerse a si mismo, atendiendo a que no se trata de un 
sujeto singular sino de un sujeto plural, de un sujeto que es con otros, que constituye su subjetividad en 
medio de grupos o comunidades. El sujeto se hace consciente, tambien mediante la puesta en acto del a 
priori antropologico, de su “ser sujeto de derechos”, lo que se relaciona con una dimension juridico- 
politica. El ejercicio del a priori antropologico se vincula, ademas, con la nocion de “esperanza" y con la de 
“emergencia”, que implica un quiebre de las totalidades opresivas, una apertura a posibilidades otras de 
existencia, en este sentido, un acontecimiento, un quiebre con lo establecido, un ejercicio de disenso ante 
el status quo. 

El a priori antropoldgico implica necesariamente una ‘posicion de sujeto’, es decir, que no hay una 
sola forma de ejercer aquel a priori ni una sola forma de ser sujeto. Cada ‘posicion’ de sujeto implica una 
emergencia y, a su vez, una esperanza; esperanza al mismo tiempo renovada e innovada, en relacion al 
modo como se juega la subjetividad. Es un ejercicio de la funcion utopica en este sentido. La constante 
posibilidad de recomenzar es siempre una apertura, es un in spe ese, un estar en espera (Ibid.: p. 4). Este 
estar en espera no alude a una espera pasiva, sino a una expectativa, como un mirar y propiciar lo que es 
posible pero aim no acontece. 
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La condicion humana, ya sea entendida como conjunto de condiciones de posibilidad, ya como indole, 
se juega de manera particular en la interrelacion entre mundo y lenguaje. En este sentido, es que el 
ejercicio de la funcion utopica adquiere un papel decisivo porque ella es parte fundamental de la estructura 
misma de la praxis comprometida con la transformacion del mundo. Como ejercicio de la critica, la funcion 
utopica atraviesa la totalidad del universo discursivo, asi como lo politico y lo historico. El ejercicio critico 
de la funcion utopica es la anticipacion de futuros posibles a partir de la mirada de lo todavia no presente. 
Se trata de una funcion existencial propia de la historicidad humana (Cfr. Contardi: 2014). 

Un modo posible para analizar la cuestion de la condicion humana es en relacion con las actividades 
que el ser humano realiza. Ese modo de abordaje puede leerse en el planteo de Hannah Arendt, que 
propone pensar la condicion humana en relacion a “lo que hacemos”. La autora afirma que las 
articulaciones mas elementales de la condicion humana son las actividades que tanto tradicionalmente 
como segun la opinion corriente se encuentran al alcance de todo ser humano. La filosofa excluye por lo 
mismo en su analisis la actividad de pensar y se limita a la discusion sobre labor, trabajo y accion. 
Considera a estas tres acciones capacidades generates humanas que surgen de la condicion del hombre 
y que son permanentes, es decir, que irremediablemente no pueden perderse mientras no sea cambiada 
la condicion humana (Arendt: 2010, pp. 13-19). 

Para Arendt la vita activa designa tres actividades fundamentales: labor, trabajo y accion. Las 
caracteriza como fundamentales porque cada una corresponde a una de las condiciones basicas bajo las 
que se ha dado al hombre la vida en la tierra. 

Labor es la actividad correspondiente al proceso biologico del cuerpo humano, cuyo espontaneo 
crecimiento, metabolismo y decadencia final estan ligados a las necesidades vitales producidas y 
alimentadas por la labor en el proceso de la vida. La condicion humana de la labor es la misma vida (Ibid.: 

p. 20). 

Trabajo es, por otra parte, la actividad que corresponde a lo no natural de la exigencia del hombre, 
que no esta inmerso en el ciclo vital de la especie, ni cuya mortalidad queda compensada por dicho ciclo. 
El trabajo proporciona un “artificial” mundo de cosas, claramente distintas de todas las circunstancias 
naturales. Dentro de sus limites se ubica cada una de las vidas individuates, mientras que este mundo 
sobrevive y trasciende a todas ellas. La condicion humana del trabajo es para Arendt la mundanidad. 

La accion, unica actividad que se da entre los hombres sin la mediacion de cosas o materia, 
corresponde a la condicion humana de la pluralidad, al hecho de que los hombres, no el Hombre, vivan en 
la Tierra y habiten en el mundo. Mientras que todos los aspectos de la condicion humana estan de algun 
modo relacionados con la politica, esta pluralidad es especificamente la condicion -no solo la conditio sine 
qua non , sino la conditio per quann- de toda vida politica. La accion seria un “lujo innecesario”, una 
caprichosa interferencia en las leyes generates de la conducta, si los hombres fueran repeticiones 
reproducibles del mismo modelo, cuya naturaleza o esencia fuera la misma para todos. La pluralidad es la 
condicion de la accion humana porque nadie es igual a cualquier otro que haya vivido, viva o vivira. En 
relacion con la relevancia de la nocion de pluralidad ha afirmado la autora: 

Cualquier cosa que el hombre haga, sepa o experimente solo tiene sentido en el grado en 
que pueda expresarlo. Tal vez haya verdades mas alia del discurso, y tal vez sean de gran 
importancia para el hombre en singular, es decir, para el hombre en cuanto no sea un ser 
politico, pero los hombres en plural, o sea, los que viven, se mueven y actuan en este 
mundo, solo experimentan el significado debido a que se hablan y se sienten unos a otros a 
si mismos (Ibid.: pp. 16-17). 

A su vez las tres actividades y sus correspondientes condiciones estan intimamente relacionadas con 
la condicion mas general de la existencia humana: nacimiento y muerte, natalidad y mortalidad. En este 
sentido, la labor no solo asegura la supervivencia individual, sino que asegura la vida de la especie. El 
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trabajo y su producto artificial hecho por el hombre concede una medida de permanencia y durabilidad a la 
futilidad de la vida mortal y al tiempo humano. La accion, por otra parte, se compromete a establecer y 
preservar los cuerpos politicos y crea de este modo la condicion para la historia. 

Labor, trabajo y accion se fundamentan en la natalidad en tanto buscan proporcionar y preservar, es 
decir prever y contar con, la constante llegada de los que nacen. De las tres actividades la accion es la 
que mantiene la mas estrecha relacion con la condicion humana de la natalidad: “el nuevo comienzo 
inherente al nacimiento se deja sentir en el mundo solo porque el recien llegado posee la capacidad de 
empezar algo nuevo, es decir, de actuar" (Ibid:, p. 23). La iniciativa, un elemento de accion y de natalidad, 
es inherente a todas las actividades humanas. 

Segun Arendt la condicion humana abarca mas que las condiciones bajo las que se ha dado la vida 
del hombre. Los hombres son seres condicionados porque todas las cosas con las que entran en contacto 
se convierten en una condicion de su existencia. 

El choque del mundo de la realidad sobre la existencia humana se recibe y siente como fuerza 
condicionadora. Dice la filosofa: 

La objetividad del mundo -su caracter de objeto o cosa- y la condicion humana se 
complementan mutuamente; debido a que la existencia humana es pura existencia 
condicionada, seria imposible sin cosas, y estas formarian un monton de articulos no 
relacionados, un no-mundo, si no fueran las condiciones de la existencia humana (Ibid: p. 
23). 

Lo dicho se relaciona con el supuesto segun el cual la condicion humana no es lo mismo que la 
naturaleza humana, de modo tal que la suma de las actividades y capacidades correspondientes a la 
condicion humana no constituyen algo semejante a la naturaleza humana. Ahora bien, las condiciones de 
la existencia humana -la propia vida, la natalidad y mortalidad, mundanidad, pluralidad- nunca pueden 
explicar lo que somos o responder a la pregunta de quienes somos por la sencilla razon de que jamas nos 
condicionan absolutamente. 

iQue aportan para la cuestion del sujeto las consideraciones de Arendt, tal como las plantea Roig? 
Arturo Roig entiende que el trabajo realizado por Arendt analiza el conjunto de condicionamientos que 
hacen posible o imposible la vida, senalando las actividades que ella considera de mayor peso. Roig 
retoma, ademas, el analisis de Arendt con relacion a otras condiciones: estado, pueblo y territorio. De la 
conjuncion de esas tres condiciones surge la posibilidad de la constitution de los seres humanos como 
“ciudadanos”, es decir, conforman un regimen de condiciones y de garantias para la vida. De la ausencia 
de tales condiciones surge la categoria radical, opuesta a la de ciudadano, de “desecho humano”: 
poblacion humana innecesaria (Roig: 2001b). 

Sin rechazar ni desconocer las condiciones senaladas por Arendt, Roig desarrolla el tema en otros 
terminos. El filosofo mendocino propone examinar tres condiciones: cuerpo, mundo y lenguaje. Aun 
cuando las condiciones senaladas por la autora y por Roig no sean coincidentes no son tampoco 
contradictorias. 

El cuerpo es una inevitable condicion del comportamiento humano. Ahora bien, Roig distingue la idea 
de cuerpo y su experiencia. El cuerpo no es un instrumento de o para, en cuanto que el cuerpo queda o 
esta absolutamente incluido en la vivencia del “yo”. El cuerpo, ademas, no es lo puramente biologico ya 
que para el ser humano no se da nunca lo vital sin mediaciones culturales. En otros terminos, el cuerpo no 
es propiamente “naturaleza” en el sentido primario y externo de la palabra. Si nos atenemos al analisis de 
esta condicion, Roig recurre a Marx que en sus Manuscritos Econdmicos-Filosdficos de 1844 muestra que 
el cuerpo es un modo como desde la cultura nos encontramos con la naturaleza. Afirma Roig que el 
cuerpo mediante la “comunion sexual” nos une intima y radicalmente con la naturaleza, asi como las 
manos y el rostra nos unen a los demas seres humanos mediante el lenguaje propio de ambos (Ibid: p. 
2). El ser humano puede ser entendido como condicion de si mismo cuando la corporeidad es rescatada e 
integrada en relacion con una praxis. 
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No es irrelevante la referenda de Roig a Marx para enfatizar su particular enfoque en relacion con el 
modo como entiende lo corporal. Es en los Manuscritos de 1844 precisamente donde Marx, ademas de 
indagar las contradicciones de la economia politica plantea la relacion, en terminos filosoficos, del hombre 
con la naturaleza. Ademas, es en este texto que la cuestion del trabajo alienado permite denunciar que la 
economia politica articulada con los intereses del capitalista considera al proletario en su condicion de 
trabajador y descarta su condicion de ser humano. Resulta interesante, ademas, que es en esta obra 
donde Marx denuncia de manera decisiva que el trabajo enajenado y la propiedad privada se encuentran 
intrinsecamente articulados: la propiedad privada se deduce del concepto de trabajo enajenado, es decir, 
del hombre enajenado, del trabajo alienado, de la vida alienada, del hombre alienado (Marx: 2010, p. 117). 
Al mismo tiempo, Marx denuncia que el trabajo enajenado redunda en una reduccion del ser humano 
trabajador a la condicion de mercancia. 

La segunda condicion es la de “mundo”. El mundo es lo que se vive a traves de un entramado casi 
infinito de mundos, construidos sobre el mundo de relaciones que hace de morada para nacer y morir. La 
explicacion de Roig es escueta, lo que obliga a una lectura oblicua que complemente lo que tan 
sucintamente explicita el autor. Es posible afirmar que mundo en este marco de comprension alude a una 
construccion intersubjetiva, heterogenea, historica. Como es notorio, la nocion de “mundo” excede a la de 
“sustrato natural”. La constitucion del ser humano como sujeto hace posible visibilizar al mundo como tal, 
ya sea para objetivarlo, ya sea para conocerlo o para intentar tomar distancia frente a lo que lo rodea, 
ambito en el que siempre se encuentra inmerso. 

Al ser humano la realidad no se le presenta como una naturaleza hecha, sino como una naturaleza 
haciendose, su actividad constante no es la de la contemplation del mundo sino la de ir haciendose su 
propio mundo y a si mismo. Y esto ultimo es lo que, precisamente, abre la posibilidad hacia una 
humanization (Roig: 2009, pp. 293-303). 

La condicion que Roig denomina “lenguaje” es el universo de los signos que hacen de repetition y 
mediation de todos los mundos posibles. Se refiere al lenguaje como el “fantastico sobremundo gracias al 
cual nos podemos instalar humanamente en el mundo” (Roig: 2001b, p. 2). En este sentido, el lenguaje no 
se reduce a la palabra ni es tampoco espejo de la conciencia. Hay una multiplicidad de lenguajes, la 
relacion de los seres humanos con los signos, ya sea que se trata de signos propiamente dichos o de 
manifestaciones a las que se les atribuye valor signico, cubre la “realidad" toda. 

Con el cuerpo hablan los seres humanos y el cuerpo habla tambien a traves de sus sintomas, por 
ejemplo. El mundo del arte plasma un ejercicio animico y corporal, un lenguaje, y la obra de arte, creada 
por las manos de los hombres, habla. Asi, el mundo se abre en una inmensidad de mundos y el lenguaje 
estalla en una multiplicidad de lenguajes. Asi, habiamos dicho, no hay una forma de ser sujeto, sino 
variadas, multiples, novedosas formas de ejercer el a priori antropologico. 

Labor, trabajo y accion, en el sentido empleado por Arendt y cuerpo, mundo y lenguaje son las 
condiciones en el sentido de “condiciones de posibilidad” (en el significado kantiano) del ser humano. 
Ahora bien, nos habiamos referido a otros modos en los que se puede entender la nocion de condicion, 
uno de esos era el de “indole” o “caracter”. En ese caso lo que habria que preguntarse es cual es la indole 
del ser humano. Dicho, en otros terminos, icual es la disposition natural del individuo humano? iCuales 
son los alcances y sentido de la indole humana? Es posible afirmar que esos alcances se encuentran ya 
sugeridos en el conjunto de condiciones mencionadas, sin embargo, surgen tambien de los actos de 
negation de dicha indole. En efecto, hay multiples ejemplos de situaciones en las cuales algunos son 
desconocidos en cuanto seres humanos, ignorados, o despreciados. En diversos casos la respuesta ante 
estas actitudes de menosprecio de la indole humana se responde “yo tambien soy humano”, “nosotros 
tambien somos humanos”. El desconocimiento o la negacion de esa condicion en el sentido de indole 
deviene convertir al sujeto en objeto, al ser humano en mercancia, en algunos casos se llega a considerar 
a seres humanos como desechos, como desperdicios, como sobrante humano, como escoria, como 
basura. En estos ultimos casos se trata de un grado mas de la negacion, ya ni siquiera es mercancia. Son 
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todas formas de degradacion de la dignidad humana que implican una negacion de reconocimiento. Estas 
formas de degradacion pueden ser entendidas como formas de alienacion: se condiciona la vida 
rebajandola a vida animal en unos casos, en otros no se la condiciona, sino que se la destruye fisica y/o 
culturalmente. Estas formas de alienacion se hacen presentes en todas las formas de dependencia: 
esclavitud, trata de personas, desarraigo, genocidio, desaparicion. 

El aporte de Roig al analizar la condicion humana a partir de la articulacion de cuerpo, mundo, 
lenguaje se conecta con la perspectiva desde la que el filosofo encara el problema. Esta perspectiva 
acentua la dimension material de los modos de existir. Queda acentuado el enfoque integral del proceso 
historico porque se atiende a la dimension material y productiva y afronta decisivamente la conflictividad 
social 4 . 

La afirmacion de la “condicion humana” entendida como indole o caracter se identifica con el ejercicio 
del a priori antropologico. El sujeto se hace consciente en su afirmacion y autovaloracion, en este sentido 
se hace consciente de su “ser sujeto de derechos”, lo que se relaciona con una dimension juridico-politica. 
Las luchas contra las diversas formas de alienacion solo son posibles si el sujeto comienza sabiendose 
sujeto, esto es, si el sujeto se reconoce como sujeto con derechos, como sujeto digno. 

Hacer referencia a la condicion humana, en cualquiera de los sentidos senalados, remite a la cuestion 
de la existencia humana; la clave esta en que del hecho de la relacion entre la vida (o existencia) y las 
condiciones, lo mas destacable tal vez sea que el ser humano es parte o agente importante en la creacion 
o conformacion de sus propias condiciones. 

Queda remarcado asi el papel del ser humano en relacion con la creacion y transformacion de los 
condicionamientos, de las circunstancias. Cuando se define al ser humano por una esencia se deja en 
segundo piano la contingencia, con lo cual se le quita a la existencia el margen de creatividad, de juego 
pleno de humanidad. El sujeto puede ser una realidad ideologica, un constructo de la razon y puede ser la 
base para organizar el autoritarismo, sin embargo, tambien puede ser comprendido como un ente que 
tiene la posibilidad abierta de hacerse a si mismo. Si la definicion del ser humano no radica en una 
esencia el sujeto tiene un papel constructivo y no pasivo y se define por ser un existente. La conciencia es 
el lugar donde nos topamos con el existir y existiendo con otros 5 . 


III. DIGNIDAD Y EMERGENCE 

En el contexto de fundamentacion de la moral de la emergencia confluyen los distintos modos de 
tratamiento de la cuestion del sujeto que Roig construye a lo largo de su obra y esto decanta en una 
propuesta que se inscribe en una perspectiva humanista critica. 

Cuando los sujetos ven avasallados sus derechos, cuando deben luchar por el reconocimiento de su 
dignidad como seres humanos se ejerce el a priori antropologico de modos diversos. Roig analiza los 
modos en que se ha ejercido la valoracion y autorreconocimiento de los sujetos latinoamericanos por 
medio de la afirmacion de la dignidad. La resistencia a distintas formas de opresion ha adquirido en 
Nuestra America formas particulares que pueden ser reconstruidas, historiadas, valoradas. A esta tarea se 
aboca el filosofo mendocino en Etica del podery moralidad de la protesta (2002). 

Los actos de resistencia, desobediencia, rebelion, disidencia, denuncia y protesta son modos diversos 
de afirmacion de la sujetividad frente a las totalizaciones ideologicas que se pretenden imponer desde los 
nucleos de poder. Se visibiliza en estos actos la dimension etica del a priori antropologico. En este 
sentido, Roig pone en conexion este ejercicio critico de autoafirmacion con el conatus de Spinoza, como 
un modo de perseverar en el ser. 

Arturo Roig se ha referido a la “moral de la emergencia” como una practica y un pensamiento morales 
propios de nuestra America, que se han ido conformando y expresando en la sabiduria oral de nuestras 


4 Sobre la posibilidad y alcances de una perspectiva marxista en Arturo Roig, vease Cerutti Guldberg (2012, p. 56.). 

5 Vease Roig (2002a, pp. 269-272): hay una referencia a la nocion de “contingencia” como imperativo a partir de una relectura de Jean- 
Paul Sartre. 
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gentes y en los textos de nuestros escritores; se trata de “una moral del conflicto, enfrentamiento entre lo 
subjetivo y lo objetivo” (Roig: 2002a, p. 7). No se trata de una doctrina surgida al margen de los 
movimientos sociales, sino que ha sido fruto de ellos. Como tal, no es ajena a la complejidad que suponen 
estos movimientos que son fluidos, fragmentados, atravesados por diversos procesos sociales; la protesta 
que estos grupos realizan supone un conflicto y es una expresion que demanda mejores condiciones de 
vida. 

Es posible establecer una correlacion entre subjetividad y emergencia, razon por la que la primera ha 
sido objeto de control, represion y condena. La subjetividad se opone a la objetividad como lo particular a 
lo universal en los terminos planteados a partir de Hegel (Ibid.: p. 39). Por otra parte, resulta 
imprescindible para comprender los alcances de la cuestion de la emergencia la distincion entre “novedad" 
y “emergencia”. Debe tenerse en cuenta que en materia de emergencias sociales los procesos suelen ser 
largos y no siempre se conoce su historia o se la tiene en cuenta en el acto mismo de emergencia 
consumada. Lo emergente seria algo que introduce un sistema de relaciones “distinto” y, en ese sentido 
“nuevo” (Ibid.: p. 50). Es claro que no todo lo nuevo es emergente en el sentido de moralmente 
emergente. 

Roig tambien describe a la emergencia como un fenomeno de historizacion, cuestion que se pone de 
manifiesto cuando un acto de emergencia de subalternos significa para los represores o dominadores la 
quiebra de una situacion “normal”. Toda autentica emergencia implica un cambio en las relaciones 
humanas, en tanto para los que viven el cambio de relaciones se trata de algo “nuevo”, no por ser 
reciente, sino por ser distinto. Como fenomeno de historizacion, se relaciona con el modo de hacerse 
cargo el sujeto de su ser historico, con los modos de afirmacion del sujeto, es decir con modos de 
subjetivacion frentes a formas de sujecion impuestas. 

Es por lo expuesto que se define a la emergencia como quiebra de totalidades opresivas, es decir, de 
universales ideologicos. Lo que emerge en los actos de emergencia es la alteridad, entendida esta como 
lo no comprendido en los marcos de una logica imperante, esta alteridad se expresa, en muchos casos, 
como resistencia. La emergencia se relaciona, entonces, con otras categorias: historizacion, alteridad, 
disenso, resistencia, ruptura ycritica. 

La categoria de “dignidad humana” funciona como la idea reguladora de la moral emergente, y es 
entendida como una y la misma cosa con el ejercicio del a priori antropologico que implica una “posicion 
de sujeto”. La idea reguladora a la que se han aferrado los sectores emergentes de Nuestra America es la 
de dignidad, por lo que es senalada como principio de ordenamiento de todos los valores. 

Como es notorio, el concepto de dignidad se utiliza en la etica para referirse al respeto debido a la 
persona humana como tal. Es introducido decisivamente por Kant cuando en la segunda formulacion del 
imperativo categorico afirma que el ser humano no debe ser usado nunca como un medio, sino que debe 
ser siempre fin de los actos. Kant distingue entre "valor" y "dignidad". Concibe la "dignidad" como un valor 
intrinseco de la persona moral. La dignidad no debe ser confundida con ninguna cosa, con ninguna 
mercancia, dado que no se trata de nada util, ni intercambiable o provechoso. “Aquello que tiene precio 
puede ser sustituido por algo equivalente; en cambio, lo que se halla por encima de todo precio y, por lo 
tanto, no admite nada equivalente, eso tiene una dignidad” (Kant: 2012, p. 93). Cuando a una persona se 
le pone precio se la trata como a una mercancia. 

En la Fundamentacidn para una metafisica de las costumbres Kant afirma que “persona” es el sujeto 
cuyas acciones son imputables, en cambio una cosa es algo que no es susceptible de imputacion. De esta 
manera segun Kant la etica llega solo hasta los limites de los deberes reciprocos de los hombres. En 
cuanto ser dotado de razon y voluntad libre, el ser humano es un fin en si mismo, que, a su vez, puede 
proponerse fines. Es un ser capaz de hacerse preguntas morales, de discernir entre lo justo y lo injusto, de 
distinguir entre acciones morales e inmorales, y de obrar segun principios morales, es decir, de obrar de 
forma responsable. Los seres moralmente imputables son fines en si mismos, esto es, son seres 
autonomos y merecen un respeto incondicionado. El valor de la persona no remite al mercado ni a 
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apreciaciones meramente subjetivas (de conveniencia, de utilidad, etcetera), sino que proviene de la 
dignidad que le es inherente a los seres racionales en cuanto libres y autonomos. La autonomia moral es 
el concepto central con que Kant caracteriza al ser humano y constituye el fundamento de la dignidad 
humana: "La autonomia, es, de este modo, el fundamento de la dignidad de la naturaleza humana y de 
toda naturaleza racional" (Ibid.: pp. 94-95). La dignidad es una instancia moral que distingue al ser 
humano de los animates, es una atribucion propia de todo ser humano en tanto que miembro de la 
comunidad de seres morales, esto es lo que lo distingue de los animates. Para Kant negar o lesionar la 
dignidad de otro es afectar a la humanidad en mi persona, mi propia dignidad moral como ser humano. 

La formulacion kantiana del imperativo categorico implica una serie de consecuencias practicas. El 
reconocimiento de la dignidad de todo otro conlleva que cada uno debe ser tratado siempre al mismo 
tiempo como fin y nunca solo como medio. La comprension moral y el contenido esencial del imperativo 
categorico, es presentada por Kant como la segunda formula: “Obra de tal modo que uses a la 
humanidad, tanto en tu persona, como en la persona de cualquier otro, siempre y al mismo tiempo como 
fin, y nunca como un medio”. En este enunciado la nocion de “la humanidad como fin en si” no es 
representada como un fin subjetivo que cada cual se propone realizar, sino como el fin objetivo que, mas 
alia de los fines que cada cual tenga, constituye como ley la condicion suprema limitativa de todos los 
fines subjetivos. Lo que diferencia y define al hombre es su capacidad de obrar conforme a reglas que el 
formula mediante su razon. Estas reglas de la razon muestran el camino a seguir, e indican los medios 
adecuados que hay que usar para alcanzar los diferentes fines que los hombres se proponen (De Zan: 
2013, pp. 183-190). Cuando se objetiva al otro y se lo instrumentaliza, cuando se lo utiliza para los propios 
fines, se lesiona su dignidad. 

Para el examen que sigue es necesario consignar que Roig se refiere a la dignidad en los siguientes 
terminos: 


(...) es la necesidad primera, la forma por excelencia de toda necesidad humana que da 
sentido e introduce un criterio para la evaluacion del universo de necesidades y de los 
abigarrados modos que la humanidad ha generado para satisfacerlas. Se trata de una 
‘dignidad humana’ plena y que es, por eso mismo, tambien nacional y continental. Es la 
dignidad como la entiende un hombre que se siente integrante de esta ‘nuestra America’. 
‘Dignidad’ es entre nosotros palabra cargada de esperanza, con profundas raices en nuestra 
cultura (Roig: 2002a, p. 115). 

Se hace visible de este modo la conexion entre dignidad y necesidades. En funcion de explicar el 
modo de interpretar la nocion “dignidad humana” Roig se vale de cuatro principios, los cuales constituyen 
cuatro pilares fundamentales de su filosofia. Los principios son: 1. El principio de perseverancia en el ser o 
principio conativo, tambien llamado a priori ontologico, de Spinoza; 2. El principio de auto y 
heteroconocimiento o a priori antropologico, de Hegel; 3. El principio de la naturaleza intrinseca del valor 
del ser humano o a priori etico axiologico, de Kant y Marx; 4. El principio del duro trabajo de la subjetividad 
o de la emergencia de los oprimidos que constituye el a priori etico-politico, cuyos simbolos son Caliban y 
Antigona (Ibid.:, p. 134). Este ultimo principio tiene en el pensamiento de Jose Marti un desarrollo 
particular, en el cual Roig fundamenta tambien la nocion de dignidad humana. De la interpretation que se 
de a la dignidad humana a partir de estos principios surgira el criterio para la evaluacion de las 
necesidades. 

Cada uno de los principios puede ser examinado para visibilizar su alcance. El principio de 
perseverancia en el ser se basa en que “toda cosa en cuanto es en si se esfuerza por perseverar en su 
ser” (Ibid.: p. 132). El principio que Roig llama a priori antropologico, eje central de todo su pensamiento, 
es la constitution de la autoconciencia -condicion de constitution de todo sujeto- e implica la 
transformation del universal principio conativo porque queda expresado en el hecho de que “nuestro 
‘perseverar en el ser’ quiere serlo humanamente, es decir, en cuanto seres valiosos o dignos” (Ibid.: p. 
132). La profundizacion del principio conativo y su formulacion como a priori antropologico suponen la 
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autoconciencia y el reconocimiento de la dignidad de todo otro. Y no hay otro modo de senalar esa 
dignidad sino a partir de lo que desde Kant se ha caracterizado como un reino de los fines y desde Marx, 
como modos intrinsecos de ejercer el valor, mas alia de los valores de uso y de los valores de cambio. Ser 
digno, ser valioso, para el ser humano es serlo intrinsecamente, advierte Roig, y el verdadero 
autoconocimiento se cumple cuando todos asumimos que no somos medios sino fines. Pero este nivel de 
profundizacion solo es posible “por el “duro trabajo” de la subjetividad contra la objetividad, de la moral de 
los oprimidos contra la etica de los opresores (Ibid.: p. 133). 

El impulso al que se refiere Spinoza no se Neva adelante del mismo modo ni en forma plena por todos 
los seres humanos, segun la interpretacion de Roig. Hay, como se menciono a proposito del planteo del a 
priori antropologico, modos inautenticos o ilegitimos de afirmacion. Precisamente, la pauta senalada en 
Kant, anterior al “sujeto trascendental” y que deriva, segun la interpretacion de Roig, del sujeto real 
historico kantiano, la pauta del a priori antropologico, es retomada luego por Hegel y enunciada como un 
“tenernos a nosotros mismos como valiosos”. Frente a los principios de Kant y Hegel el conatus plasma el 
problema del fundamento de la moralidad, sin renunciar a lo universal a pesar de su materialidad y sin 
caer en una hipostasis del sujeto (Ibid.: p. 24). El conatus spinociano tiene, ademas un antecedente en la 
categoria oikeiosis de los estoicos. La nocion de Spinoza implica una apertura a la corporalidad y por lo 
tanto no se reduce al ser humano, sino que puede ser pensada en relation con todo ser vivo. De este 
modo podria afirmarse que hay una ampliation de los alcances y posibilidades explicativas del concepto 
de dignidad. 

Segun la perspectiva de interpretacion de Roig, el a priori antropologico expresa en Kant la existencia 
“disimulada” de un sujeto no trascendental sino empirico, es decir, historico. En Hegel, dejando de lado lo 
ontologico, expresa un sujeto que para conocer el mundo se pone en acto de afirmacion de si mismo, 
comenzando por el reconocimiento del valor de la subjetividad y de su autoconocimiento como hechos 
historicos (Ibidem). 

La moral emergente tiene como trasfondo el perseverar en el ser spinociano quien ve en la naturaleza 
entera, incluyendo lo humano, un nexo unitario, aun cuando Roig entiende que en el caso de Spinoza se 
trata de una comprension ajena a lo historico. La nocion de sujeto que esta a la base no es la de una 
conciencia trascendental o de una conciencia moral absoluta. Las maximas del obrar para Roig no son 
incompatibles con los motivos materiales. No hay en este marco una patologizacion de los deseos o 
impulsos, pues esto supone una satanizacion de la corporeidad. La cuestion del a priori antropologico 
puede ser visto, entonces, como una “critica de la razon impura”, que no es ajena a la critica de las 
ideologias, al psicoanalisis, a la teoria critica, a la arqueologia del saber en sentido foucaultiano, y que se 
opone a la contraposition entre “sujeto noumenico” y “sujeto fenomenico”. En este sentido en la 
formulation del a priori antropologico de Teoria y critica del pensamiento latinoamericano se ha afirmado 
la existencia de formas a priori de la razon, pero que no son las kantianas por ser ahistoricas (Cfr. Ibid.: 
pp. 28-29). 

La dignidad humana es una con el ejercicio del a priori antropologico y este se ejerce cuando el sujeto 
se sabe sujeto de derechos, cuando se autoafirma y autovalora. Cada forma de ejercicio de este a priori 
significa una forma de emergencia en el que se juega la subjetividad. Se trata de una lucha en la que se 
juega la afirmacion del sujeto en su condicion humana (Roig: 2001b). El a priori implica un acto de 
voluntad que supone que nos entendemos y declaramos sujetos de derecho en cuanto no hay modo de 
valer que no implique ejercer derechos. El valor primero, ordenador de todos los derechos es el de la 
dignidad. 

Resulta tener una relevancia significativa el criterio ordenador segun las necesidades junto con no 
atender solo a las preferencias individuates de cada quien, aunque estas no deban ser desestimadas. Se 
ha de subordinar, entonces, la propiedad a la dignidad como principio ordenador y primario de la 
objetivacion social y cultural, como principio regulador de la reproduction material y espiritual de los seres 
humanos. Dignidad no solo es la unica via para no reducir al ser humano a la categoria de mercancia, 
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sino que es la unica via para fundar la resistencia a los diversos modos de avasallamiento. Ese derecho 
de resistencia es al mismo tiempo derecho de disidencia, que se ha de ejercer dentro de los cauces de la 
ley cuando la ley posibilita salvar injusticias dentro del derecho, pero tambien derecho que se ha de 
ejercer fuera de la ley, si es necesario, cuando la ley es injusta. 

Cuando las leyes o normas son injustas, cuando el derecho positivo va en contra de los derechos, lo 
que queda es la resistencia, el disenso y la protesta por parte de quienes han sido sometidos a cualquier 
forma de menosprecio en su dignidad. El derecho injusto tiene que ver con la fuerza, con el poder “desde 
arriba”, principalmente desde el Estado. Frente a esto se intenta reorganizar las fuentes de la eticidad sin 
negar los niveles de moralidad, sin desconocer la relacion dinamica entre ambos niveles. 

El principio de la dignidad no encabezo la celebre Declaracidn de los derechos del hombre y del 
cludadano de la Convention Francesa de 1789. Alii decia que los hombres nacen y permanecen libres e 
iguales en derechos. En cambio, en la Declaracidn universal de los derechos del hombre de las Naciones 
Unidas del ano 1948 se afirma: “Todos los seres humanos nacen libres e iguales en dignidad y derechos”. 
De modo tal que no es la propiedad el principio sagrado e inviolable sino la dignidad (Cfr. Roig: 2002a, pp. 
169-170). 

Dignidad y propiedad privada son principios ordenadores que juegan, aun cuando no necesariamente, 
como antagonicos. Ambos ordenan los derechos humanos, estableciendo prioridades a las 
contradicciones que el ejercicio de esos derechos da lugar, ordenan tambien los sistemas de produccion y 
de distribucion de bienes. Aquellos derechos y los sistemas de produccion se condicionan mutuamente, y 
de ese condicionamiento surgen los limites y las posibilidades de las formaciones sociales. Propiedad y 
dignidad no son simples derechos, son principios ordenadores universales. El ponerse el sujeto como 
valioso supone un acto de voluntad, esto indica una conciencia de historicidad, es decir, cada forma de 
ejercicio del a priori antropologico depende en su origen y desarrollo de una a posterioridad. 

Estas afirmaciones de Roig de ningun modo pueden ser interpretadas como un rechazo de la 
propiedad. Lo que es rechazado por Roig es que la propiedad instituya un principio ordenador de los 
derechos humanos, de la produccion y distribucion de bienes, y por lo tanto, de la democracia. La 
categoria de propiedad tiene un lugar de peso en la moral de la emergencia en cuanto se vincula a la de 
“tener”, tan importante como la de ser. Sin embargo, una vez mas juega un papel decisivo la notion de 
critica, en cuanto no es lo mismo la categoria del tener en relacion a las necesidades que a las 
preferencias. La dignidad humana como criterio ordenador da sentido y pone limites a la propiedad, asi 
como respecto a la tenencia, cuyo valor sin este referente puede degradarse hasta los limites de lo 
inhumano (Cfr. Ibid.: pp. 174-178). 

Roig orienta su mirada al pasado para reconstruir la historia de los modos de afirmacion de la 
dignidad, de la emergencia de imagenes desiderativas de un mundo mejor, en este sentido todo acto 
emergente es un ejercicio de la funcion utopica. Los actos emergentes surgen como respuesta de los 
seres humanos a su situation, a su position en el mundo. En esas respuestas el cuerpo irrumpe y se 
manifiesta de los modos notoriamente diversos: protestas en las calles, movimientos sociales, grupos de 
mujeres que afirman sus derechos, reclamos por justicia ante el terrorismo de estado, etc. 

El trabajo de Roig contiene una critica a los atropellos llevados adelante, una denuncia a las formas 
de ejercicio politico, discursivo, y a nivel de los saberes que han estado al servicio del encubrimiento de 
las contradicciones sociales y que han legitimado la preservation del statu quo , que no es otro que un 
estado de injusticia. 


A MODO DE CONCLUSION 

Es interesante hacer visibles los entramados mediante los cuales Arturo Roig construye una teoria 
critica del sujeto y da las bases de una perspectiva humanista latinoamericana. Fundar la posibilidad de 
un saber al servicio de la liberation en el acto del a priori antropologico es manifestarse por una filosofia 
que asume su caracter social. El autorreconocimiento y ejercicio valorativo se legitima solamente cuando 
va articulado al reconocimiento de la dignidad de los otros. Esto implica un desarrollo critico permanente 
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para no volver a constituir formas de opresion y dominacion. No esta de mas insistir en que la dimension 
colectiva, plural, del a priori antropologico es ineludible. La situacion existencial en la que los sujetos estan 
inmersos que hace posible la afirmacion de un nosotros es siempre un estar siendo con otros que no 
deben ser menospreciados. Las formas ilegitimas de ejercicio de la autoafirmacion tambien tienen 
dimensiones plurales. Cuando algunos grupos humanos imponen su vision sobre otros para dominarlos y 
se establecen relaciones injustas se hace necesario que emerjan procesos de resistencia. Estos procesos 
se han dado en America latina apelando a la dignidad como criterio ordenador de los distintos reclamos. 

Arturo Roig considera que no hay una esencia, unica y definible de antemano, de lo humano, sino que 
la historicidad, siempre contingente, es lo que nos acercaria a una posibilidad de definicion. De modo tal 
que los fines, las representaciones, las condiciones y la interpretacion de lo que es “ser humano” son 
transformables e historicos. Hay en su filosofia una apuesta por las posibilidades de transformacion sin 
desconocer las condiciones y sujeciones a las que los grupos humanos se ven expuestos. Hay, en 
definitiva, una conciencia de estas condiciones historico-materiales como condicionantes y posibilitantes 
de alternativas que han de ser renovadas constantemente. 

Lo examinado permite afirmar que Arturo Roig no acufia todas las categorias de las que se vale, como 
la de condicion humana o la de dignidad, sin embargo, las situa, las problematiza y las instala en el 
entramado de su reflexion para dotarlas de renovados alcances. Apuesta por un modo de comprension del 
sujeto que redunda en una posicion humanista que se actualiza en su vigencia y validez. Su vigencia se 
hace visible por las nuevas formas de negacion y menosprecio de la dignidad que se presentan en 
Nuestra America y ante los cuales la filosofia debe asumir la tarea de ser critica y no justificadora. Su 
validez reside en el valor de su propuesta filosofica, articuladora de tradiciones heterogeneas y de las 
cuales se vale Roig para dilucidar y fundamentar una teoria critica del sujeto y del pensamiento 
latinoamericano. 

Es menester hoy seguir dilucidando los problemas que se nos presentan a los latinoamericanos para 
pensarnos, conocernos y valorarnos. Para esta tarea la obra de Arturo Roig aporta significativamente. 
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RESUMEN 

La fecundidad del krausismo, del positivismo y del 
humanismo en los escritos de Carlos Norberto Vergara 
(1859/1929) nos permite avizorar la particularidad de un 
movimiento dialectico que a diferencia de G. W. F. Hegel 
reniega de la negacion de la negation para dar lugar a 
una dialectica abierta, de la emergencia, en la linea de C. 
C. F. Krause. Este escrito ofrece notas para pensar 
formas de opresion, subordination e integration (no) 
absorbentes de la diversidad en las relaciones entre el 
individuo (varan) y los procesos, entre los individuos 
(varones) y entre el individuo (varon-mujer) y las 
instituciones (familia-matrimonio-sociedad civil-estado) 
para detenernos especialmente en el tipo de relacion que 
hace de un individuo una mujer. Asumiendo los aportes 
de Gayle Rubin, Lorena Cabnal y Carla Lonzi, propone 
una lectura exegetica -a un lado de intenciones de 
recuperacion 0 de rescate-, para visibilizar nudos de 
resistencia epistemologica y abrir fisuras discursivas que 
intervengan el texto y lo trastoquen. Formulamos la 
pregunta sobre la relacion de la mujer consigo, con el otro 
(varan), en la (re)produccion y con la propiedad, es decir, 
por el lugar -de opresion, explotacion, subyugacion- en el 
sistema de acumulacion del capital 0 , de otro modo 
icuales son las relaciones por las cuales una mujer es 
una mujer? 

Palabras clave: Dialectica abierta; patriarcado; diferencia 
sexual; contrato sexual; (auto)reconocimiento; 
heterosexualidad. 
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ABSTRACT 

The fecundity of Krausism, positivism and humanism in 
the writings of Carlos Norberto Vergara (1859/1929) 
allows us to envisage the particularity of a dialectical 
movement that unlike G. F. Hegel disowns the denial of 
the denial to give way to an open dialectic—dialectic of 
emergence—on the line of C. C. Krause assumed in our 
latitudes by the pedagogue. This writing offers some 
notes to think of forms of oppression, subordination, and 
integration (non) absorbent of the diversity of relations 
between individual (male) and processes; among 
individuals (males), and between the individual (male- 
female) and the institutions (family-matrimony-civil 
society-state), especially considering the kind of relation 
that makes an individual a woman. Assuming the 
contributions of Gayle Rubin, Lorena Cabnal and Carla 
Lonzi, it proposes a deviated approach -to the side of 
recovery or rescue intentions- in order to visualize 
epistemological resistance points and open discursive 
fissures that intervene and disrupt the text. We pose the 
question about the relation of the woman with herself, with 
the other (male), in (re)production and with property; that 
is, the question about her place -of oppression, 
exploitation, subjugation- within the system of 
accumulation of capital. In other words: what are the 
relationships for which a woman is a woman? 
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Difference; Sexual Contract; (Self)Acknowledgement; 
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La humanidad en sus multiples manifestaciones 
crece y se desarrolla al impulse del gobierno propio 
que se perfecciona en igual grade que el progreso 
de los pueblos (Vergara: 1911, p. 368). 


Tanto el eclecticismo, el racionalismo, como el krausismo y las diversas formas del positivismo fueron 
tendencias que, en el contexto discursivo argentine, acusaron vinculos con el espiritualismo de mediados 
del siglo XIX y principios del siglo XX. Una pluralidad de posiciones diferentes entre las que lejos de 
imperar el positivismo conocido, este constituyo un momento en el marco de un movimiento mucho mas 
amplio. Algunas tendencias “fuertes” en un momento pasaron a constituir corrientes “debiles o 
subyacentes” en otro, algunas de las cuales se expresaron, por ultimo, en formas derivadas de “transicion” 
entre unas y otras (Roig: 2006). 

El krausismo fue una de las manifestaciones del espiritualismo tipico del siglo XIX, que pudo 
mantenerse sin interrupcion hasta las tres primeras decadas del siglo XX como krauso-positivismo en una 
de las tres versiones en las que se bifurco en Argentina: politica, juridica y la pedagogica. Alberto 
Larroque, Pedro Scalabrini, Julian Barraquero, Wenceslao Escalante, Hipolito Yrigoyen y Carlos Norberto 
Vergara fueron algunos de los pensadores en los que puede rastrearse la recepcion e indagarse la 
apropiacion de las ideas de Karl Christian Friedrich Krause a traves de sus discipulos Heinrich Ahrens y 
Guillaume Tiberghien. 

Arturo Andres Roig, senala que, pese a que el krausismo no genera una escuela filosofica como en 
otros lugares, puede rastrearselo atendiendo a los alcances de esa tendencia: una primera etapa de 
introduction y difusion -entre 1850 y 1870-; la segunda de asimilacion -1870 a 1900- y, la ultima, de 
expansion y declive -de 1900 a 1930-. A estas etapas evolutivas, senaladas por Roig, Hugo Biagini agrega 
una cuarta en la que el krausismo aparece reverdecido con la vuelta de la democracia en la Argentina 
hacia 1983, en lo que por entonces era la reciente administration radical (Cfr. Roig: 2006, p. 18; 1972: pp. 
16-17; Biagini: 1985, p. 28; 1989: p. 161; Alvarado: 201 la: p. 201). 

Carlos Norberto Vergara 1 se puso en contacto con el krausismo en la Escuela Normal de Parana, 
siendo discipulo de Pedro Scalabrini (Alvarado: 2016b: pp. 31-42). Lo difundio, luego en el Instructor 
Popular cuando anoticia al magisterio mendocino de la existencia del Instituto Libre de Ensenanza 
(Alvarado: 2011a: pp. 202-203). Lo implemento en la experiencia de la Escuela Normal Mixta de 
Mercedes, provincia de Buenos Aires (Alvarado: 2015: pp. 252-257). 

En el discurso de Vergara se pone de manifiesto una sintesis conceptual krauso-positivista que intenta 
conjugar idealismo y positivismo con sus metodos respectivos -el especulativo y el experimental. Adhiere 
a tesis panenteistas que le llevan a explicitar una metafisica inductiva con implicancias de una psicologia 
experimental facilmente rastreable en el uso de categorias como unidad, variedad, organicismo, idea, 
progreso, ideal, herencia, armonia o bien, en la construction de categorias propias: solidarismo, evologia, 
equilibration, accion colectiva, ascenciologia. Articula una Concepcion armonica del mundo en la que 
confluye una conception metafisica de la realidad basada en datos inductivos de la ciencia. El discurso y 
la praxis de Vergara se enmarcan en una filosofia de la accion que invita a intervenir, a transformar, a 
sentar las bases de una revolucion en lo moral, lo politico, lo pedagogico, asi como en lo social y lo 


1 Entre las principales obras de Vergara es posible destacar Educacion Republicana (1899), Revolucion Pacifica (1911), Nuevo Mundo 
moral (1913), Filosofia de la educacion (1916), Evologia (1921), Solidarismo y Nuevo sistema filosofico (1924). Todas ellas editadas en 
Buenos Aires con exception de la primera, escrita y publicada donde trabajaba entonces, en Santa Fe, y la ultima, escrita y publicada en 
Cordoba. Las publicadas en 1911 y 1913 ofrecen una recopilacion de la mayoria de los articulos periodisticos aparecidos en sus inicios 
juveniles, a fines del siglo XIX, en los que su intervention como director y redactor en periodicos como El Instructor Popular, en Mendoza 
entre 1883 y 1885, y en La Educacion, en Buenos Aires, entre 1886 y 1890, lo situaron como iniciador de la campana pedagogica 
krausista argentina. Las de 1916, 1921 y 1924 presentan una vision organica anticipada en Filosofia de la Educacion y desarrollada en 
sus dos ultimas obras. En las tres ultimas su pensamiento converge hacia el krauso-positivismo (termino usado por primera vez por 
Adolfo Posada en sus Ideas pedagogicas modernas y reconocido por Arturo Andres Roig para designar el influjo positivista adosado al 
krausismo). 
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economico. Esta filosofia cobra envergadura en los “incidentes” que inauguran un comienzo para la 
Institucion Libre de Ensenanza en Madrid, Espana y, para la Escuela Normal Mixta en Mercedes, Buenos 
Aires, Argentina (Alvarado: 2011a: p. 204). Incidentes que dieron lugar a la productividad narrativa krauso- 
positivista-humanista desde la que se configuran los fundamentos de la institucion educativa como 
episodio para una historia de la education en Nuestra America. 

Un recorrido por la Fenomenologia del Espiritu (1991) y por los Principios de la Filosofia del Derecho 
(1993) de Hegel, asi como por El Ideal de la Humanldad de Krause (1988), permitiria mostrar las 
distancias entre ambos planteos. Una dialectica diadica que prioriza al individuo sobre los procesos sin 
entender que aquel deba ser absorbido, subsumido, y, por tanto, disuelto por la “aufhebung" hegeliana. 
Krause, y en esta misma linea, Vergara, no buscan la “sintesis” o “negacion de la negacion”; priorizan en 
su lugar otras formas de integracion en las que coexisten elementos diversos armonizandose en una 
constante interaction de enlaces, alianzas, movimientos que se suceden y que se asocian, equilibrandose 
espontaneamente en sus discontinuidades con recursos de asimilacion no excluyentes. Si las instituciones 
han de ser radicalmente reformadas, esa reforma constituye una revolution que, por un lado, no supone la 
toma del poder ni su imposition sino su distribution y, por otro, dando lugar al conflicto y al 
enfrentamiento, no implica la guerra ni las armas sino la paz, la conciliacion, la equilibracion. El 
movimiento dual abierto que -distanciada de la dialectica triadica y asuntiva al modo hegeliano- apela a la 
“complementariedad” o bien, a la “coexistencia” entre “hombres de accion" que emprenden una practica 
solidaria. En terminos de Vergara se trataria de una totalidad atenta a las particularidades que la 
constituyen sin escindirlas, ni deglutirlas, ni asumirlas. Movimientos tendientes a la “equilibracion” o 
“cooperation” entre los individuos, entre los individuos y las instituciones y entre las instituciones y el 
estado, permitirian anunciar la utopia de un estado humano disenado por varones para la humanidad. 
Todos sus textos arrojan ante la vista de sus destinatarios los nombres de grandes reformadores, 
descubridores, poetas, exploradores, santos, libertarios, educadores del pueblo. Uno de sus ultimos libros, 
El libro de los nifios y de los que a ellos se parecen (1921), destinado a los mas pequenos, relata las 
grandes hazanas de los heroes que no solo se lanzaron a la accion, sino que superaron “la accion 
exclusiva” en “accion solidaria” (Alvarado: 2010, p.250; 2011b). 

Intentare detenerme en la fecundidad del krausismo para dimensionar las “acciones solidarias” en las 
relaciones entre los individuos, en una totalidad en la que no todos son “hombres de accion”. Si bien a 
instancias de la dialectica triadica y de la dual abierta pudimos pensar formas de integracion no 
absorbentes de la diversidad replicadas en perspectiva vergariana pretendemos detenernos en la 
diferencia sexual y en la division del trabajo que supone la complementariedad a instancias de la mujer y 
la familia (Ibidem). 


RECONOCIMIENTO Y A UTOCONSERVA CION 

La dialectica hegeliana queda expresada en la conciliacion que es a la vez supresion, asuncion y 
conservation, es decir, “el desarrollo de las formas en las que se manifiesta la idea a traves de sucesivas 
afirmaciones y negaciones, que no se excluyen mutuamente, sino que son contenidas y superadas en el 
momento de la sintesis - aufhebung -, adquiriendo diverso grado de realidad en relacion con el todo” 
(Arpini: 2003, p. 28). 

En la description del desarrollo del segundo momento de la filosofia del espiritu, el espiritu objetivo, 
Hegel recorre, en su Principios de la Filosofia del Derecho, tres formas: el derecho, la moralidad y la 
eticidad. El Derecho es el primer grado de sus realizaciones, es la forma mas elemental de las relaciones 
entre personas, porque afecta a la periferia de la individualidad. El individuo solo tiene objetividad en 
cuanto miembro del Estado, por si y en si no es nada; siempre en relacion, alii encuentra su libertad, en 
relacion con la comunidad a la que pertenece y su libertad es mas efectiva cuanto mas acata a la 
comunidad de la que forma parte. La parte solo manifiesta su verdad en el todo, por ello debe renunciar a 
plantearse aisladamente. Unificada la vida de los espiritus subjetivos, cada ciudadano adquiere 
sustantividad en relacion con el espiritu del pueblo expresado en la ley; el pueblo adquiere sustantividad 
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en la constitucion legal del Estado. La Moralidad sostiene en la exterioridad de la ley la interioridad de la 
conciencia moral, esto es, el momenta subjetivo del querer en si y para si. La eticidad que surge de la 
superacion de esos momentos es la idea de la libertad autoconsciente de su saber, de su querer y de su 
realidad. Las instituciones -familia, sociedad civil, estado- y las leyes componen el contenido etico. 

El desenvolvimiento de las relaciones humanas se realiza desde las formas mas bajas hacia las mas 
elevadas. De modo tal que en la “eticidad natural” hombre, naturaleza y comunidad estan armonicamente 
vinculados en tanto que, en cuanto las necesidades se complejizan y diferencian, aquel sentimiento de 
armonia natural deviene inteligente y los hombres comienzan a mediar sus relaciones dando lugar a los 
conceptos de “valor”, “precio”, “contrato” haciendole espacio a la propiedad privada, a las asociaciones y 
la division del trabajo, todo lo cual supone relaciones de domination y subordination (Arpini: 2007, p. 29). 

Estas relaciones antagonicas y controversiales se resuelven gradualmente en las instituciones. En el 
Estado se expresa la forma plena del espiritu objetivo, la mas alta de organization social y politica “el 
individuo mismo tiene objetividad, verdad y eticidad solo como miembro del Estado, pues el Estado es 
Espiritu objetivo” (Hegel: 1937, pp. 220-221). 

En la Enciclopedia de las ciencias filosdficas el desenvolvimiento del espiritu (§483-§552) se 
despliega en cuanto inmediato o natural como familia (§518), en cuanto forma como sociedad civil (§523) 
y como realidad organica efectiva, es Estado (§535). En Los fundamentos de la Fllosofia del Derecho el 
movimiento se despliega de manera semejante (§157). 

En lo que sigue apunto notas a proposito de la una persona universal y perdurable, la familia 2 . 

La distincion entre los sexos naturales aparece asi a la vez tambien como distincion (propia) 
de la determinacion intelectual y etica. Estas (distintas) personalidades se unen con arreglo a 
su singularidad exclusiva y hacen una sola persona; la intimidad subjetiva, determinada 
(ahora) a unidad sustancial, convierte esta union en una relation etica, o sea, en matrimonio. 
La intimidad sustancial hace del matrimonio vinculo indiviso de las personas, o sea, 
matrimonio monogamico; la union corporal es consecuencia del vinculo eticamente anudado. 
La siguiente consecuencia es la comunicacion de intereses personales y particulares (§ 519). 

La familia se sostiene en el matrimonio. El matrimonio se sostiene en la union entre dos sexos 
distintas cuyas determinaciones intelectuales y eticas estan determinadas por la diferencia sexual. Esa 
determinacion natural que los diferencia adquiere vitalidad en la unidad. La racionalidad que define esas 
determinaciones es la patriarcal. A partir de esa definition se explican los espacios sociales, se distribuyen 
los roles, se asignan lugares. Estas diferencias se unen en una sola persona complementandose 
conformando un vinculo indiviso de exclusividad reciproca. La union corporal es consecuencia del vinculo 
etico. La familia se sostiene en la intimidad de la procreation y la descendencia luego, se agota. La union 
sexual tiene un tiempo, despues del matrimonio y un fin, la procreacion. 

La propiedad de la familia, como propiedad de una sola persona, recibe un interes etico por 
medio de la comunidad en el seno de la cual los distintas individuos que componen la familia 
estan referidos por un igual a aquella propiedad, del mismo modo que tambien la ganancia, el 
trabajo y la prevision (reciben este interes etico) (§ 520). 

En la Los Fundamentos de la Fllosofia del Derecho aclara lo concerniente a la riqueza de la familia 
(§170-171). 


La familia, como persona juridica frente a los demas, debe estar representada por el hombre 
como su jefe. Ademas, concierne especialmente a el la adquisicion externa, el proveer a las 


Sigo aqui la Enciclopedia de las Ciencias Filosdficas (1997) que anudo en la trama a Fllosofia del Derecho. 
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necesidades, asi como la disposicion y administration de los bienes familiares. Estos son 
propiedad comun, de manera que ningun miembro de la familia posee propiedad particular, 
sino que cada uno tiene derecho a la cosa comun. Este derecho y aquella disposicion, 
pertenecientes al jefe de la familia, pueden, empero, entrar en conflicto, porque la 
aproximacion existente en la familia, del sentimiento etico (§ 158), de la particularization y de 
la accidentalidad, es aim evidente (§171). 

El varon, jefe de familia, la representa. Cada uno tiene derecho a la cosa comun pero solo uno, el jefe 
de familia es poseedor, proveedor y administrador de lo comun. La mujer tiene otro rol, se le asigna otra 
funcion, otra position de sujeto. 

La eticidad sentada primariamente como originaria (§519) al contraer matrimonio y (en tanto 
que) ligada a la procreation natural de los hijos se realiza en el segundo nacimiento de estos, 
o sea, en el nacimiento espiritual: su education para (llegar a ser) personas autosuficientes. 
Mediante esta autosuficiencia, los hijos salen de la vida concreta de la familia a la que 
originariamente pertenecen; han llegado a ser para si, pero destinados a crear una nueva 
familia igualmente real y efectiva. La disolucion le llega al matrimonio de manera esencial (...) 
(§521 y §522). 

Procrear, educar y cuidar. La mujer se define en relacion al varon jefe de familia y a sus hijos como 
esposa y madre. Para ser mujer, tambien hay un tiempo, finito y, un lugar acotado. Al perecer la familia 
iperece la mujer? 

En Los Fundamentos de la Filosofia del Derecho (1993) encontramos un anticipo de la division sexual 
del trabajo: 


El hombre tiene su vida efectiva, sustancial en el Estado, en la ciencia, etcetera, y, en 
general, en la lucha, en el trabajo con el mundo externo y consigo mismo; de suerte que solo 
en su escision obtiene superacion combatiendo su autonoma unidad consigo, cuya tranquila 
intuition y subjetiva etica sensitiva posee en la familia, en la que la mujer tiene su 
determinacion sustancial, su caracter etico, en la piedad (Ibid.: §166). 

Se educa a los hijos para que adquieran realidad en el Estado, es decir, la familia se disuelve cuando 
los hijos varones son capaces de objetivar, manipular e intercambiar bienes, es decir, cuando son capaces 
de ser jefes de familia, son propietarios. A las hijas se las educa como esposas. “La familia es una 
persona y sus miembros son accidentes” que se realizan sustancialmente no como personas separadas 
sino como miembros: en el Estado y la ciencia, el hombre; en la familia, la mujer. La determinacion 
sustancial de la hija es diferente a la del varon. Ella adquiere realidad dentro de la familia como mujer, el 
fuera de ella como jefe de familia y ciudadano. Ella se define por lo que no-es. En relacion al varon y a sus 
hijos como esposa y madre es mujer. No es jefa de hogar, no es propietaria, no administra, ni posee, ni 
provee; en todo caso, procrea, gesta, educa y cuida. 

La disolucion etica de la familia consiste en que los hijos, al ser educados para 
personalidades libres, son reconocidos en la mayoria de edad como personas juridicas, 
capaces en parte de tener una propiedad individual y libre; y tambien de fundar una familia 
propia —los hijos como jefes y las hijas como esposas—; familia en la cual ahora ellos tienen 
su determinacion sustancial y frente a la que su familia originaria es retrotraida solo como 
una base primera y punto de partida. Mas todavia, la abstraction de la estirpe carece de 
derecho alguno (Ibid.: §177). 
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Entre los hermanos (§173 - §178) las hijas no llegan a la conciencia, se sustrae a la posibilidad de la 
actualizacion, lo divino que hay en ella permanece piadosamente dentro del seno familiar. Lo otro de ella, 
su opuesto, el hermano, se vuelve hacia otro fuera de la familia, pasa a la conciencia de la universalidad 
en la comunidad; abandona su eticidad inmediata, conquista y produce su autoconciencia. El varon al salir 
de la familia es sujeto libre. La mujer no puede ser libre, no alcanza conciencia de si, permanece en el 
hogar. Ella, sin autoconciencia, sin cultura, sin historia, precisa de tutores: el padre, el hermano, el esposo 
para darse identidad; la destinacion de la mujer reside esencialmente solo en la relacion matrimonial (Ibid:. 
§163-164). De mano en mano, como un singular, objeto de intercambio, alienable, aunque no alienada - 
negar el matrimonio seria negar la familia, negar la familia, negarse a si misma, una esteril no seria una 
mujer-. Si bien las determinaciones sustanciales estan relacionadas con el derecho sobre las cosas, la 
disposicion de los bienes, la toma de posesion y su administracion ella en cuanto singular, precisaria tal 
vez, de recambio pasada su edad reproductiva y, por tanto, estaria sometida al intercambio y/o 
comercializacion. 

La mujer que no se cuenta a si misma se realiza en el relato que la cuenta en relacion, en el momento 
natural del espiritu, en la determination familiar. La familia es co-constitutiva de la mujer, ella es definida 
por el espacio en el que se desarrolla y el tiempo en el que procrea. Es persona por su identification con 
la familia; es persona por el rol que desempena, la funcion que se le asigna: merecedora de reconocer el 
universal, el jefe de familia. En cuanto ser singular para el universal, es objeto sexual para el hombre. 


ARMONIA YEMANCIPACION 

La dialectica diadica krausista prioriza al individuo sobre los procesos sin entender que aquel debe ser 
absorbido, subsumido, deglutido, y, por tanto, disuelto por la aufhebung hegeliana. En Krause -a quien 
adhiere el pedagogo mendocino Carlos Norberto Vergara- no encontraremos “sintesis” o “negation de la 
negation” tal como aparece en la interpretation hegeliana 3 , prioriza en su lugar otras formas de 
integration. 

Arturo Andres Roig (2007) a partir de la lectura que Julian Sanz del Rio hace de la dialectica 
hegeliana desde Krause, pregunta respecto del lugar del conflicto y de la armonia en una filosofia que se 
autodenomina racionalismo armonico. Entiende que lo primero ontologicamente es la libertad: si el 
conflicto tiene lugar es porque cabe la capacidad de optar. Tanto en Krause como en Vergara el conflicto 
principal se presenta entre los individuos, en tanto que para Hegel el conflicto mas importante se opera en 
las relaciones inter-estatales, las que siempre suponen una resolution asimetrica que toma a la guerra - 
asunto de varones- como medio y a la dialectica del amo y del esclavo como resolucion. En el movimiento 
dual krausista, siendo anterior el conflicto, en cambio, no se supera mediante la subsuncion de dos 
opuestos en una sintesis, sino mas bien por la conciliacion en la “complementariedad’', en la 
“coexistencia”. El termino utilizado por el editor de El Instructor , Vergara, es “equilibracion” o 
“cooperation”, ya supuesta en las mismas posibilidades de los individuos (varon/mujer) que no padecen 
perdida de identidad. 

El hombre educado en el espiritu de la humanidad respeta la pureza del amor femenino, 
reconociendo en el matrimonio la forma mas digna de este amor, la unica que eleva la 


3 La filosofia hegeliana aspira a ser el sistema de la realidad toda en el proceso dialectico de pensarse a si misma. En ese proceso es 
posible ver atender a la relacion individuo-sociedad como inmanencia de lo uno a lo multiple. En ese movimiento el individuo (varon) se 
inserta en el conjunto y en ese movimiento descubre un sentido en las oposiciones que propone superar alcanzando unidad sintetica en 
la que es subsumido, negandolas. La dialectica hegeliana queda expresada en el movimiento de afirmacion, negacion y negacion de la 
negacion, siendo este ultimo momento el que niega a los dos primeros a la vez que los conserva e integra en una instancia superadora. 
La antitesis se anade a la tesis dando lugar a una pugna entre ambas que se resuelve por medio del acceso a un piano mas elevado 
desde el que es comprendida y conciliada. Este nuevo concepto origina a su vez su propia negacion. De modo que la conciliacion es 
supresion, asuncion y conservacion. 
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inclinacion natural acompanada de la simpatia del espiritu a amor de todo el hombre. Solo 
tiene por legitimo un amor humano (amor de todo el hombre a toda la mujer) en justa medida 
de toda inclinacion particular, y solo en esta forma mira el matrimonio como digno de 
concurrir a la renovacion de nuestro linaje bajo la ley divina de la creacion, en la que todas 
las fuerzas naturales y espirituales obran con misterio concierto. La sociedad del varon y la 
mujer en el matrimonio solo es legitima a sus ojos, cuando hombre y mujer forman 
verdaderamente un individuo superior, un cuerpo y un alma, y rechaza indignado el comercio 
pasajero que busca la satisfaction grosera del sentido, y que profana en nuestra humanidad 
el santo orden de Dios (...) Afirmar, propagar, ennoblecer la sociedad matrimonial y la familia 
en forma de un gobierno domestico (Estado domestico), es la aspiration constante de todo 
hombre (...) (Cfr. Krause:2002 (1811) IV, p. 49, pp. 106-107). 

La familia se funda en la individualidad corporal, aunque nace, se continua y conserva por el 
amor. Si bien abraza multiples relaciones, la primera es de oposicion -la de sexos: 
varon/mujer-. La union en el pensar, el sentir y el obrar, en la desgracia el dolor reune a los 
individuos de la familia en el amor domestico de los esposos y, del amor del marido y la mujer 
nace el amor paternal, filial. La primera oposicion funda la primera intimidad: de los jefes de 
familia con los domesticos. El sistema de familia forma la raza y el sistema de razas funda 
con su unidad en el amor patrio el pueblo. Volvamos al conflicto principal, el amor humano 
legitimo -tal como lo presenta Krause en las sociedades fundamentales- aparece como una 
sociedad entre varon y mujer, uno como otra se necesitan para formar un todo superior 
humano unidos en un vinculo indisoluble, cada uno se completa con el inmediato opuesto y, 
reunidos en nombre de una sociedad fundamental y humana cumplen un destino de 
comunion social. La familia es la esfera Intima humana primera de la comunalidad (Cfr. 
Krause:2002 (1811) I, p. 12-14, pp. 73-74; II, p. 24-25, pp. 82-83). 

El movimiento que suscita la dialectica dual krausista contempla -frente a la marcha que emprende el 
espiritu por encontrarse a si mismo en las sucesivas slntesis que devoran los momentos previos- dos 
momentos provisionales, los de emergencia y los de armonia, que colocan a la praxis humana en 
reformulaciones ascendentes, sin sacrificar las etapas previas ni devastar al individuo, en tension 
constante entre individualidad-comunalidad, particular-universal. En ello, esta presente el reconocimiento 
de la dignidad humana que opera como condition moral (Roig: 2007, pp. 60-61). 

Una apuesta a favor del individuo (varon, otra vez), que reemplaza a las abstracciones logicas y 
confiere vida al pensamiento y experiencia a las ideas, en contra de una racionalidad que subsume lo 
particular en lo universal. La complementation que resuelve la oposicion inicial (varon-mujer) condiciona 
las relaciones entre los individuos empiricos de modo tal que la vida que ha de realizarse 
comunitariamente supone el intercambio de funciones (heteronormadas) sin que deban perderse, licuarse 
o eliminarse en el Estado -como en el sistema hegeliano-. 

El hombre que reconoce la idea de la unidad humana, y de la dualidad inmediata y la mas 
Intima contenida en esta unidad, se interesa con igual estima y amor hacia la femenina que 
hacia la masculina humanidad; ama y respeta la peculiar excelencia y dignidad de la mujer. 
Cuando observa que esta mitad esencial de la humanidad esta hoy en unos pueblos oprimida 
y degradada, en otros postergada, o abandonada en su educacion por el varon, que hasta 
ahora se ha atribuido una superioridad exclusiva: cuando observa que la mujer dista hoy 
mucho del claro conocimiento de su destino en el todo, de sus derechos y funciones y altos 
deberes sociales, se siente poderosamente movido a prestar ayuda y fuerza a la mujer. Con 
este vivo sentido trabaja, donde hay lugar y lo puede hacer con fruto, para restablecer el 
santo derecho de la mujer al lado del varon, para mejorar su educacion, haciendola mas real, 
mas elevada, mas comprensiva, para despertar en todos el reconocimiento de la dignidad de 
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la mujer y cultivar en esta todos los sentimientos sociales, y sus facultades intelectuales en 
relation proporcionada con su caracter y su destino. Semejante espiritu anima tambien a la 
mujer respecto del varon, de suerte que con su peculiar caracter y prendas regocije y 
embellezca la vida y que, acompanada la severa dignidad del varon con la dulzura y gracia 
de la mujer, completen la primera armonia humana en la tierra y fuente de todas las armonias 
y progresos sociales. La distancia de la cultura entre la mujer y el hombre es hoy tanto 
mayor, y el sentimiento de ello tanto mas vivo, cuanto mas sensibles y mas universales son 
los progresos en el sexo dominante (Cfr. Krause:2002 (1811) IV, p. 48, pp. 105-106) 

El reconocimiento de la idea de humanidad y de los opuestos de cada sexo -como esencias finitas, 
irreductibles la una a la otra, que ese reconocimiento concilia- permite interesarse, respetar, amar y optar 
por la complementation. El hombre (varon) reconoce la dignidad de la mujer como parte de la mitad de la 
especie, de la humanidad. Advierte que ha padecido destrato en la opresion, la degradation, la 
postergacion. Senala el abandono al que ha sido sometida por el varon. El sexo dominante, el opuesto 
complementario, el que goza de una superioridad exclusiva, tiene la responsabilidad de educarla, de 
malearla, de transformarla, de hacer que sea la que tiene que ser; ella no conoce su destino, nada sabe 
de sus derechos, ni funciones, ni deberes; el la dignifica. Los opuestos se diferencian por las funciones 
que cumplen, no por su naturaleza en si; la armonia krausista se fundamenta en que estos opuestos son 
en si mismos incompletos. A ella le cabe ser la companera del varon, su santo derecho es estar a su lado, 
solo asi ella podra ser mas real, mas elevada, mas comprensiva, mas sentida, mas intelectual; una vez 
regenerada, ella podra reconocer(se). El hombre renovado asume la funcion de redimir a la mujer a-lumna 
en pos de la mujer nueva. El hombre superior educa a la mujer para la libertad en armonia con si mismo. 
Ambos se completan, se humanizan mutuamente. La primera armonia implica desequilibrio y lo supone 
para tensionar de la idea al ideal de humanidad fusionando dos seres como mitades cuyo fin es elegir 
integrar una unidad superior, un estado organico que permitiera el desarrollo pleno de cada uno (Cfr. 
Krause:2002 (1811) III, 


SOLIDARISMO, ACCION YEQUILIBRACION 

Tanto Krause como los krausistas espanoles -Sanz del Rio y Giner de los Rios- defienden una 
concepcion organicista de la sociedad, segun la cual el individuo no resulta absorbido ni deglutido. En la 
sintesis hegeliana el individuo (varon) solo alcanza objetividad como miembro del Estado y el individuo 
(mujer) alcanza lo que puede el. El Estado representa la voluntad objetiva independientemente de las 
determinaciones subjetivas de las voluntades individuales. A diferencia del estadista absolutista, los 
krausistas entienden que el Estado interviene de manera limitada en la vida de los individuos (varon- 
mujer). Las relaciones entre los individuos tal como son pensadas por la dialectica krausista -que 
atraviesa el pensamiento de Vergara con particulares clivajes- tienen como punto de partida un individuo 
empirico que, libre y consciente, administra voluntariamente las instituciones sin ser subsumido por ni en 
ellas. Desde la mirada del racionalismo armonico resulta intolerable la disolucion del individuo en el todo 
social o en alguno de sus organos. Asi, concibe un vinculo inter-institucional en tension que tiende a 
mayores grados de libertad y armonia. Las instituciones son gestadas en y para la libertad, lo cual supone 
un movimiento tendiente a la descentralizacion. La sociedad, como un todo organico, evoluciona por el 
libre desenvolvimiento de las energias individuales y colectivas. 

El Estado debe concretar su accion a garantir el libre desenvolvimiento o sea los derechos de 
todos: asegurada esa coexistencia de los individuos y su libre accion, surge de alii la 
solidaridad y el perfeccionamiento de las partes y del todo (...) En resumen, toda la ciencia 
del Derecho y de la education se reduce a colocar al ser humano en condiciones favorables 
para que el, por si mismo, por su propia iniciativa, conquiste su felicidad. En esta empresa, el 
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problema fundamental consiste en facilitar al organismo social o al del individuo el desarrollo 
de lo que esos organismos ya llevan en si, cual la semilla que produce la planta (Vergara: 
1911, p. 206). 

El individuo, como la familia, la escuela, el municipio, la nacion son sustancias entendidas al modo 
leibniziano; definidas en cuanto a la fuerza y autonomia propia y consustanciales una de la otra. El 
desarrollo de cada una de estas sustancias consiste en su expresion espontanea como organo de un 
todo, en el que cada parte colabora en forma solidaria con el Estado, la Humanidad, sin perderse, ni 
disolverse unas a otras. 

La mas pequena planta Neva en su fuerza interna lo que ha de ser, y si el hombre, lo mas que 
puede hacer por ella es rodearla de elementos favorables, para que esa fuerza interna se 
manifieste, con mayor razon, un nino o un joven, exige que se respeten sus tendencias 
internas y su desarrollo exige que, sin tocarlo, se le rodee (como lo hace la Naturaleza con 
todos los seres) de elementos favorables (Ibid:, p. 676). 

El problema, tal como Vergara lo entiende, se da entre los individuos y, radica basicamente en facilitar 
el libre desenvolvimiento tal y como lo hace la naturaleza. Hay algo entre la influencia del ambiente y de la 
herencia -el medio modifica la herencia y el individuo interviene el ambiente aunque la accion se subordina 
al medio del que depende el desenvolvimiento de cada uno- que Neva a todo organismo a desarrollarse 
hacia la perfeccion indefinida 4 . La ley de renovacion incesante por la que un organismo humano como un 
microcosmos revela lo que pasa en el universo donde todo es actividad, transformacion y vida hacia 
niveles de perfeccion ascendente coincide con la idea de humanidad krausista. Los individuos cooperan 
unos con otros, complementandose solidariamente sin reducirse los unos a los otros 5 . “Un atomo es 
pequenisimo reflejo del sistema planetario; una celula lo es del organismo a que pertenece, y el hombre 
del universo” (Vergara: 1921). 

Carlos Norberto Vergara 6 entiende que entre los seres vivos el rango de cada ser en la escala de la 
vida -individual, colectiva, del universo- se aprecia por la accion solidaria que realiza; todas las especies 
estan animadas por la armonia del alma universal y ascienden en razon de lo que sienten. En las diversas 
formas y evoluciones de la vida existe un rumbo fijo, permanente e invariable segun el cual todos los seres 
tienden a lo superior. La ley de solidaridad explica la relacion que existe entre las partes y de las partes en 
relacion al conjunto: cada parte vive por cada una y para el conjunto, cada individuo, por cada uno y por el 
colectivo. El pequeno gusanillo, el hombre, ha pretendido creer que por tener inteligencia es superior a los 
cuerpos celestes, sin embargo, el universo esta lleno de vida. Reconocer y estudiar las leyes biologicas de 
lo fisico, de lo intelectual y de lo moral requiere vernos como un pequeno reflejo del gran ser. El juego de 
espejos y reflejos permitiria reconocer en los individuos no solo la confraternidad humana sino la 
solidaridad universal. La Gran Madre Naturaleza tiene la fuerza de mover los corazones purificados por el 
amor y el Padre Sol de manifestarse en cada ser como amor infinito. El hombre es un microcosmos, un 


4 En constante tension se articulan las leyes biologicas con las de El Ideal de la Humanidad de Krause. La evolucion krausista adquiere 
matices desde la evolucion spenceriana de origen darwinista. En Vergara se ponen en movimiento dos tesis fundamentales. Por un lado, 
la idea krausista de evolucion de acuerdo a la unidad, la variedad y la armonia y, por otro lado, la idea spenceriana de evolucion, como 
aquella que va de lo homogeneo a lo heterogeneo. En esta fusion krauso-positivista, el pensamiento vergariano presenta sus contactos 
con el panenteismo krausista aparecido en toda su expresion en sus ultimas obras. Perspectiva que puede ser anticipada en los tltulos 
de algunos de los apartados de Solidarismo: “El Alma de Nuestra Gran Madre”; “El Alma del Universo”; “El gran ser es Dios, Nuestro 
Padre”; “Nuestra Madre en el Gran ser” (Vergara: 1924, p. 83 y 86; p. 94 y 101). 

5 Ancianos, infantes y obreros (Vergara: 1921, p. 117); mujeres (Vergara: 1921, pp. 84-85 y pp. 92-94); aborlgenes, inmigrantes y 
extranjeros (Vergara: 1921, pp. 88-89); locos, enfermos, degenerados, inmorales (Vergara: 1921, pp. 100-102 y 152). Cada uno, cada 
institution, cada corporation, cada esfera de la sociedad ha de distinguirse sin separarse y unirse sin confundirse. 

6 Entre los incidentes doxograficos sobre los que hemos trabajado la obra del pedagogo mendocino nos interesa en este escrito 
referirnos al que se condensa entre 1900 y 1929 a partir de la expulsion oficial del sistema educativo, cuando ya cuenta con su tltulo de 
abogado por la Universidad de La Plata e instala la prospectiva revolucionaria desde los libros haciendo especial alusion a dos de sus 
obras, las ultimas del periodo: Evologla (1921) y Solidarismo (1924). 
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pequeno universo que, refleja lo que es el alma del universo. El Ser Supremo no puede carecer de los 
atributos que posee un imperceptible granito de polvo, el hombre. Del mismo modo que los seres 
humanos son racionales, la Madre Comun, la Tierra, hija del glorioso Sol, tiene alma y es inteligente 7 
(Vergara: 1924, pp. 83-86). 

El sistema planetario es un organismo que vive y se mueve por y para el conjunto infinito. Esa 
solidaridad del todo hacia las partes y de las partes al todo ensena que asi marcha el progreso, con la 
cooperation de todas las fuerzas en action solidaria. Las pequenas particulas impulsadas por las fuerzas 
universales al impetu de las fuerzas heredadas por la influencia del ambiente nacional, americano y 
universal en el libre ejercicio de todas las energias individuales y colectivas 8 . 

(...) la suerte de los seres humanos gira y tiene por eje, lo que sean sus relaciones con el 
sexo opuesto. Para el varon, la mujer es la encarnacion y sintesis de todo bien y de toda 
belleza, como que, en realidad, es una imagen de Dios mismo. Nada hay superior en la vida 
que el proposito de mejorar la especie, y esto se consigue, principalmente, produciendo hijos 
superiores a nosotros mismos. La education que se da a un nino vale mucho; pero nada vale 
mas que la herencia fisica y moral que transmitimos a nuestros hijos al engendrarlos, porque 
los padres encarnan el espiritu y la cultura de la epoca y del medio en que vivieron. De aqui 
viene que purificar las relaciones con el sexo opuesto, divinizando el hombre a la mujer, y 
esta a aquel, es uno de los grandes propositos que debe buscar la civilization y la cultura. 
(Vergara: 1921, p. 138) 

En los astros y entre los seres humanos, como entre los animates el sistema ascensionlogico que 
supone la evologia implica la heteronormatividad, la exclusividad y la monogamia: 

El macho de un casal de palomas caseras, se enamoro de otra paloma; la esposa legitima 
lucho con la intrusa, pero esta vencio; entonces aquella entro a una de sus habitaciones, y 
alii, sin salir para nada, se dejo morir de hambre, hecho que, presentido por mi familia, dio 
lugar a largos y tristes comentarios. Entre las palomas, los conyuges tienen constancia 
invariable, y es muy raro que el macho, como en el caso citado, abandone a su esposa, 
aunque sea frecuente la infidelidad de aquel con palomas solteras que buscan esposo. La 
hembra conserva una fidelidad tan inflexible que deja a la especie humana por el suelo. En el 
triste caso citado, creo que la paloma abandonada no tenia hijos, lo que puede haber 


7 Intuimos en las llneas con las que teje su Evologia un posicionamiento -al que no termina de darle forma- similar al Sumak Kausay o 
Sumak Qamana en nuestros terminos, podemos interpretar el Sumak del quechua ecuatoriano como el pensamiento de una vida mejor, 
ni mas ni menos que otros o para otros; se tratarla de un Buen Vivir o de un Vivir en Armonla al que el Kawsay del aymara boliviano le 
imprime el elemento comunitario. En cuanto paradigma ancestral cosmogonico surge de los pueblos originarios del Sur de Abya Yala 
(Suramerica) con el que Vergara podria haber tenido algun contacto en el inicio de su formacion escolar. Estos saberes ancestrales dan 
cuenta de la posibilidad de una vida en plenitud, en equilibrio entre lo espiritual y lo material, lo interior y lo exterior expresada en entre 
los seres y en diversos ordenes. As! la reciprocidad manifiesta en la dualidad Pachamama (Madre tierra)-7afa Inti (Padre Sol). 

8 Vergara reconoce que la doctrina que esta a la base de sus afirmaciones -respecto del alma del Universo como fuerza suprema o 
espiritu divino que todo lo puede y lo dirige todo; Dios, Gran Ser infinito que reune y es toda clase de atributos, siendo el hombre una 
pequenisima imagen de El- es la de Carlos Federico Krause “de quien se reconocen discipulos muchos hombres ilustres de todas las 
naciones, como Castelar, Sanz del Rio y cien mas en Espana. En Belgica el eminente Director de la celebre Universidad de Bruxelas, 
Tiberghien, escribio la conocida obra Introduccion a la filosofla, para propagar las doctrinas de Krause y ha sido traducida a todos los 
idiomas. El jurisconsulto Enrique Ahrens, cuyas obras son tan conocidas, basa sus doctrinas en las de Krause. Ahora bien, si millares de 
hombres ilustres respetan y admiran la doctrina que nos sirve de base, eso solo basta y sobra para que se preste alguna atencion al 
presente estudio (...)” (Vergara: 1924, p. 98). Sin embargo, aparecen algunos elementos que nos resultan ajenos al krausismo y 
cercanos a saberes ancestrales que pudieron haber llegado a Vergara en sus primeros anos cuando ingresa al Colegio Salvador y 
conoce a su fundador y director, Manuel Sayanca, descendiente de la nobleza indigena, ilustrado en Chile (Vergara: 1911, p. 764). De 
algun modo lo insinua cuando afirma “Algo semejante sucede con la demostracion respecto a la existencia del alma de nuestra madre, la 
Tierra”. Sin embargo, la legitimidad y autoridad en la que quiere apoyar su Solidarismo son reconocidas en pensadores varones, 
europeos, alemanes, letrados, pensadores y escritores. 
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contribuido a que se produjera el abandono con su fatal consecuencia, y me inclino a creer 
que la hembra abandonaria al macho esteril. Existe, pues, en los animales, un rayo divino del 
espiritu de Dios, que es el amor impulsando toda vida, y sosteniendo la armonia y la 
solidaridad universal (Ibidem). 


DE LA NATURALEZA Y GENESIS DE LA OPRESION Y LA SUBORDINACION DE LAS MUJERES 0 
DE COMO LAS TEORIAS DE VUELVEN OBSTACULOS EPISTEMOLOGICOS PARA GESTAR 
FORMAS DE VIDA 

Esta lectura exegetica (Rubin; 1986) solo ha sido posible a partir de una lectura desviada (Molloy: 
2002). Si, por un lado, tome por objeto el movimiento dialectico en dos expresiones -la hegeliana y la 
krausista, la cerrada y la abierta, la sintetica y la emergente- para interrumpir el eclecticismo 
krausopositivista de Vergara en su version panenteista, por otro lado, ese transito no podria haber tenido 
lugar si no hubiese estado animado por una categoria teorica con la que intervine interpretaciones clasicas 
para pasar libremente del contenido explicito a sus implicaciones. La categoria teorica que opera 
transversal al objeto para intervenir lecturas instituidas ha sido la de “genera” que, en movimiento encarna 
como “sexo-genero”. 

iQue es lo que ha sido intervenido? Y ^que es lo que esa intervention visibiliza? Hegel, Krause, 
Vergara proporcionan instrumentos desde la filosofia occidental y, desde un pensamiento situado en 
Latinoamerica, es decir, desde un discurso en contexto, elementos a partir de los cuales es posible definir 
el andamiaje teorico del patriarcado moderno occidental. Las tres formas en las que se despliega el 
movimiento dialectico se distancian tanto en el modo en el que el movimiento se despliega (dual, triadico / 
abierto, cerrado / sintetico, emergente), en el momenta en el que aparece el conflicto-tension como entre 
quienes se supera / armoniza. Sin embargo estas tres expresiones comparten una misma matriz 
naturalizada dialecticamente y articulada por: el dimorfismo sexual, la sexualidad biologica, el binarismo 
utilitario reproductive y, por tanto, la invisibilizacion, negation, ausencia o silenciamiento de sexualidades 
que pudieran romper o poner en crisis las representaciones de genera convencionales, las formas de 
entender las familias o los motivos legitimos para copular; la heterosexualidad como norma, la red de 
relaciones por las cuales una hembra se convierte en mujer, la monogamia, la exclusividad, el matrimonio, 
el sexo obligatorio, el patrimonio, la procreation, el parentesco (Lonzi: 1981; Alvarado: 2016a). 

Desde una lectura conservadora parece no advertirse el lugar central que tiene la sexualidad para 
ciertas construcciones teoricas que terminan por edificar cierta organization social en terminos de sexo, 
es decir, de las diferencias entre las experiencias sociales de un individuo, quiero decir, de un varan y de 
una mujer. La reproduction es clave para la conservation de la especie; en el caso de la especie humana 
la necesidad de sexualidad y procreation se diferencian de cualquier otro tipo de necesidades en que 
aquellas no se satisfacen de manera natural, tal y como parecen entenderlo / proponerlo Hegel, Krause, 
Vergara. El sexo, es sexo -aporta Gayle Rubin- pero lo que califica como sexo es una determination 
cultural, es una convention, es un producto social. Fusionar sexualidad y procreation ha sido uno de los 
modos en los que se ha expresado el humanismo naturalizando determinadas formas de relation entre 
ciertos individuos y cristalizando determinados lugares para que una hembra sea mujer -dentro de la 
familia como esposa, como madre- en la perspectiva hegeliana y, si bien en la perspectiva krausista la 
option de no formar familia era una libertad que una mujer podia tomarse -atiendase a que en este caso 
es mujer por fuera del matrimonio- la radicalidad del planteo no podia eximirla de encontrar(se) 
(in)completa. 

Las relaciones de complementariedad, reciprocidad y parentesco nos dan la posibilidad de pensar las 
implicaciones y derivas del sistema sexo-genero si asumimos que lo domestico no es privado, sino que 
mas bien se trata de un espacio a politizar. 

Es en la casa, en la mesa, en la cama donde se produce la primera division sexual del trabajo. El 
sistema sexo-genero que sostiene a la familia es un sistema economico que no solo distribuye roles, 
funciones, tareas, sino que ademas produce el objeto a regalar, intercambiar, comprar, dar o tomar. Si en 
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la perspectiva hegeliana la hembra no es capaz de (auto)reconocimiento sino solo de reconocimiento del 
universal dentro del ambito familiar y, el varan solo lo alcanza por fuera de la familia, hay un objeto alii en 
disputa con fecha de caducidad facilmente reemplazable. El intercambio se da entre varones -padres, 
tutores, maridos, hijos- y, lo ha intercambiar es el acceso sexual, es decir, el linaje; finalmente lo que esta 
en juego es el uso de nuestros cuerpos, el uso fisico. En este sentido, el matrimonio naturalizado en el 
diformismo sexual se establece entre varones, antes y despues, del si (o del no) de la mujer. Aquella 
situacion de parentesco resguarda y visibiliza los sujetos de derecho no solo sobre la propiedad y el 
capital sino tambien sobre el sexo y sus productos (como si el numero de hijos estuviera sometido a 
contrato, como si estuviera fijado, como si dependiera de nuestra posibilidad real de una anticoncepcion o 
de interrupcion del embarazo). El jefe de familia -en Hegel- es el varon. La posesion de los hijos, 
produccion de las mujeres, pertenecen al padre. El educador regenerador, el hombre nuevo -en terminos 
krausistas- el poseedor de la ciencia, de la verdad, el ser humano capaz de educar -es el varon-. En la 
aplicacion de Vergara -tanto en la experiencia de Mercedes como en las Actas que el Instructor Popular 
replica- la mujer ha salido de la familia a ocupar otros espacios; prolonga las tareas de cuidado en la 
escuela; la mujer ademas de esposa y madre es maestra, en los niveles inferiores del sistema, luego de 
haber sido instruida por varones; el lugar de la senorita maestra en el sistema educativo es en los 
primeros anos y, bajo la tutela, del inspector. El instructor, el padre, el esposo es el unico que legitima, que 
autoriza, que determina la naturaleza y cualidad de las relaciones humanas. 

La dicotomia varon-mujer humanizada en las expresiones del idealismo aleman, del racionalismo 
armonico y del krauso-positivismo se sostienen en un dualismo de genera impuesto que obtura la 
diferencia sexual, en un diformismo biologico, en la heterosexualidad, en la distribucion androgena y 
patriarcal del ejercicio del poder y de la posesion de sus productos -incluso alii, en sus versiones mas 
alternativas, como pudo serlo la Escuela Nueva en la experiencia de Florencia Fossatti en la Escuela 
Quintana (Cfr. Alvarado: 2016c), la heterosexualidad estructura las relaciones de los sujetos y define a la 
hembra gestadora como mujer dentro de la familia; la mujer es esposa y madre o no es mujer, luego, 
podria serlo pero si se ocupa de los hijos de otras y, como senorita maestra 9 , los educa 
heteronormativamente. 

Esta ficcion, esta invencion que, humaniza lo pretendidamente naturalizado para colocar a los varones 
en un lugar y, a las mujeres en otro, tiene una formulacion muy interesante en la Evologia de Vergara -el 
escrito al que me refer! en el ultimo apartado y al que quiero destinarle unas ultimas notas- que prolonga y 
exacerba, en clave krauso-humanista, lo que ha sido denominado patrlarcado orlglnarlo o patriarcado 
ancestral (Cabnal: 2010). 

La dualidad y la complementariedad que el matrimonio supone son regentes para procurar el equilibrio 
varon-mujer, entre medio-herencia para la emergencia-armonizacion de la vida. Basada en la sexualidad 
(humana naturalizada) heterosexual construye un pensamiento cosmico sexual. Los astros se relacionan 
en dualidad heteronormada. Las mujeres concebidas como complemento en el todo de los varones para la 
reproduccion social, biologica y cultural habrian de asumir la responsabilidad. Ellas de cuidado y 
educacion, ellos de reproduccion simbolica, material y de pensamiento para que juntos, 
complementariamente, colaboren en disponer el espacio para el desarrollo de las fuerzas individuales 
hacia un equilibrio para la continuidad de la vida; juntos en dualidad armonica manteniendo los ciclos de 
generacion de la vida. El rol cosmogonico de la Madre Tierra se inserta en un orden heterosexual, 
cosmogonico, femenino, como reproductora y generadora de vida en tanto que el padre sol, es el 
fundante. La posicion de poder -visibiliza el Sol arriba y la Madre abajo, el macho arriba y la hembra 
abajo- complementandose y naturalizando la jerarquia. 

La fusion del patriarcado originario con el occidental pudo configurar relaciones, asignar funciones, 
cristalizar roles, en un sistema de opresion contra las mujeres sostenido por heterorrealidad cosmogonica 


9 En Argentina, a inicios del Siglo XX, las maestras debian ser, por contrato firmado con el Ministerio de Educacion, senoritas, es decir 
que, para poder ocuparse del cuidado y la educacion de los hijos de las esposas, ellas debian renunciar a la posibilidad de ser mujer y 
someterse “publicamente” al control de sus practicas desde como vestirse hasta con quienes circular por las calles. 
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como mandato que aniquilo la pluralidad-diversidad de genera en el diformismo sexual pretendidamente 
natural impuesto como ideal de humanidad. Tanto en la vida de las mujeres, como en la de los varones, 
como la de ambos en relation con el cosmos, las instituciones han colaborado en la perpetuidad de la 
naturalization de multiples opresiones para las mujeres en pos de su humanidad. 
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INTRODUCCION 

En la Argentina de los anos ‘60, el marxismo aparece como horizonte ineludible de analisis no solo de 
las relaciones sociales, de la politica, de la estructura economica de la sociedad, sino tambien de la critica 
literaria, artistica e ideologica. Pero aun desde un mismo arco teorico, se abren multiplicidad de 
perspectivas. El debate se polariza entre los defensores de una cierta ortodoxia y el surgimiento de lo que 
se dara en llamar nueva izquierda. Ambos coinciden en la defensa de que el verdadero humanismo es el 
socialista, pero difieren en su caracterizacion. Se ponen en juego, ente otras cuestiones, la definition de la 
libertad del individuo, el acaecer historico, que sea la ortodoxia y que la heterodoxia y que entender por 
marxismo. 

Al promediar la decada, sin embargo, surge una nueva lectura del marxismo, de code cientificista y 
estructuralista, que divide la obra del filosofo en dos: una obra de juventud y otra de madurez y que 
entiende que los primeros textos de Marx deben ser desestimados en funcion de la rigurosidad del 
sistema, postulando asi un marxismo antihumanista. Es el aporte de la obra de Louis Althusser, entre 
otros. 

En el presente articulo analizaremos tres debates que propician una lectura humanista del marxismo 
en las revistas culturales argentinas: la polemica entre El grillo de papel y dos empresas ligadas al Partido 
Comunista: la Gaceta literaria y Cuadernos de Cultura ; la discusion que suscita el surgimiento de la revista 
Pasado y Presente y las lecturas divergentes que la publicacion Los Libros realiza sobre la obra de Louis 
Althusser. 


ITINERARIOS DEL MARXISMO EN LA ARGENTINA 

Horacio Tarcus senala que en el periodo transcurrido entre 1955 y 1976 se evidencia un auge del 
marxismo que pasa asi a trascender el piano meramente politico y su difusion en pequenos grupos de 
izquierda y comienza a erigirse como un pensamiento ineludible para el conjunto de las ciencias sociales y 
de la critica cultural. Tal irradiation del marxismo se vera interrumpida por el golpe militar de 1976. 

Durante las decadas del ’30 y '40, la difusion del marxismo en nuestro pais habia estado vinculada 
casi exclusivamente con el Partido Comunista. Tras la Segunda Guerra Mundial, en plena guerra fria, 
surgen con fuerza distintos proyectos destinados a combatir ideologicamente la cosmovision burguesa. Un 
caso paradigmatico son los Cuadernos de Cultura. En un comienzo, se dedicaban a la divulgation de 
autores ligados estrechamente con la filosofia sovietica, pero a partir de la conduction de Hector P. Agosti 
de la revista en 1952, se observa la apertura que se genera hacia autores marxistas no ortodoxos, como 
es el caso de Gramsci. Sin embargo, mas tarde se produce lo que Tarcus llama un “encorsetamiento 
ideologico”, que llevara a la publicacion a discutir con las incipientes voces de la llamada nueva izquierda 
argentina (que paradojicamente habian ayudado a formar); a la vez que rechazan en bloque los aportes 
de las nuevas ciencias del hombre (psicoanalisis, sociologia, etc.). 

Lejos de aparecer siempre en estado puro, Tarcus senala las distintas hibridaciones que presenta la 
cultura marxista argentina, que empapa a la psicologia, la sociologia, la religion y el pensamiento nacional. 
Las revistas culturales merecen una mention especial. Sobre las dirigidas por Abelardo Castillo: El grillo 
de papel (1959- 1960) y El escarabajo de oro (1961-1974), el autor senala que se trata de revistas mas 
abiertas a diversas experiencias literarias que las revistas oficiales del PC y agrega que “siguiendo el 
itinerario del propio Sartre, las revistas de Castillo y su equipo se movieron entre el lugar de “compafieras 
de ruta” del PC argentino, por un lado, y el del compromiso con la nueva izquierda intelectual por otro, 
apelando crecientemente a un repertorio teorico y cultural inaceptable para los comunistas” (Tarcus: 1999, 
p. 488). Desarrollaremos esta polemica en el siguiente apartado. 

Otro hito importante es marcado por quienes fueran discipulos de Agosti, pero que abriran su propio 
camino tras ser expulsados del PC: nos referimos a los jovenes gramscianos que fundaran la revista 
Pasado y Presente, “que iba a convertirse desde entonces en un paradigma de la nueva izquierda 
intelectual” (Ibid.: p. 490). Desde la publicacion, se mantuvieron al tanto de las nuevas corrientes de 



92 


AGUIRRE 

iQuien habla en nombre del humanismo soclallsta? Dlsputas en torno al campo intelectual 

argentlno de los anos ’60 


pensamiento. Cuando el althusserianismo remplace al marxismo de code humanista-historicista, los 
Cuademos de Pasado y Presente siguieron el pulso del paradigma estructural que comenzaba a 
afianzarse y publicaron La filosofia como arma de la revolucidn (1968) y Materialismo histdrico y 
materialismo dialectico (1969). La presencia de Althusser en la Argentina se gesta desde diversas 
vertientes, articulando procesos politicos de diversos sesgos. El proceso no fue uniforme, y mientras que 
algunos autores como Masotta se sumaron a la ola estructuralista, otros como Sebreli o Rozitchner se 
resistieron a adoptar sin mas el nuevo lenguaje propuesto. Asimismo, podremos observar como en una 
misma publication, como es el caso de Los libros, se haran lecturas divergentes del filosofo trances. 


EL HUMANISMO SOCIALISTA DE El Grillo de Pape! y El Escarabajo de Oro 

La revista El Grillo de Pape! (EGdP) publica su primer numero en octubre de 1959. En abril de ese 
mismo aho, salia el ultimo numero de la ya mitica revista Contorno. Muchos han senalado la existencia, 
entre ambas revistas, de una continuidad; en especial, desde el punto de vista de lo que se dio en llamar 
la nueva izqulerda. Esta fraction estaba compuesta fundamentalmente por intelectuales en disidencia con 
las direcciones de los partidos tradicionales, algunos provenian de militancias partidarias fallidas y otros 
formaban parte del ambito academico. Como senala Tortti: “el exito de la «via cubana» y la persistencia 
del peronismo en la clase obrera fueron la roca contra la cual se estrellaron sus partidos tradicionales, y el 
punto de partida de numerosos grupos radicalizados que ya entonces eran identificados como la «Nueva 
lzquierda»” (Tortti: 1999, p. 222). La incomprension del fenomeno peronista y la insistencia en un 
etapismo que no permitia explicar la revolucion cubana (ni intentar replicarla), el rechazo de la lucha 
armada sumado a la dependencia del PCUS (Partido Comunista de la Union Sovietica) y una fuerte 
ortodoxia llevaran al alejamiento de distintos grupos (especialmente de jovenes) que aun convencidos de 
la necesidad de una revolucidn no hallan en el PC la via para encauzar sus inquietudes. La organicidad 
partidaria era vista como un corse innecesario, lo que explica que “los proyectos politicos de la Nueva 
Izquierda fueron, luego, mas intelectual-culturales (revistas, editoriales, clubes de cultura) que politico- 
partidarios” (Prado Acosta: 2013, p. 85). 

El Consejo Directivo del primer numero de EGdP estaba conformado por: Abelardo Castillo, Arnoldo 
Liberman, Oscar Castelo y Victor Garcia. Lo que motivo la creacion de El grillo de papel fue la separacion 
de Abelardo Castillo y Arnoldo Liberman de la Gaceta Literaria, por entonces dirigida por Pedro 
Orgambide. Segun Liliana Heker, secretaria de redaccion de la revista, el desprendimiento de la Gaceta 
Literaria se debio al apoyo incondicional al Partido Comunista que esta revista manifestaba. Orgambide 
hace saber sus criticas a la nueva revista en un articulo llamado “Izquierda y facilidad” publicado en el 
numero 19 de la Gaceta Literaria de noviembre-diciembre de 1959. El autor comienza con una 
caracterizacion de los escritores y artistas de la izquierda independiente: 

En su mayoria hombres jovenes, pertenecientes a la pequena burguesia, estudiantes o 
estudlosos de humanidades, hombres que no han hecho su experiencia formativa en ningun 
partido revolucionario, aunque a veces -con menor o mayor suerte- han participado en la 
lucha politica de los partidos burgueses al mismo tiempo que estudiaban las implicaciones 
del marxismo en los movimientos politicos internacionales. Y a la vez hombres descreidos del 
cosmopolitismo y la inoperancia de nuestra minoria intelectual, preocupados -por utilizar su 
definition- por nuestro contorno. En algunos de ellos se produce una extraha amalgama de 
marxismo y nacionalismo; en otros, un intento por unir el primero a las corrientes 
existenciales de la filosofia contemporanea (GL, a. Ill, n°19, p. 1). 

Los integrantes de la revista Contorno, as! como los de EGdP, a diferencia de lo que sucede con los 
escritores de Pasado y Presente, no venian de haber participado en partidos de izquierda. La alusion a la 
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participacion en partidos burgueses, puede leerse como una critica a la postura de quienes en su 
momento apoyaron a la UCRI (Union Civica Radical Intransigente) o incluso al peronismo. El intento de 
formar un “nacionalismo de izquierda” o una “izquierda nacional” (al estilo de Puiggros, por dar un 
ejemplo) es cuestionado desde el internacionalismo comunista. Pero es fundamentalmente el ultimo punto 
el que remite directamente a EGdP: el intento por aunar marxismo y existencialismo. 

Desde las primeras paginas de la revista, se percibe tal cruce que deriva en una particular 
interpretation del compromiso. La editorial del n° 1 afirma: “Creemos que el arte es uno de los 
instrumentos que el hombre utiliza para transformar la realidad e integrarse a la lucha revolucionaria” 
(EGdP, n° 1, p. 2). Pero aclaran que el compromiso no es con un partido en particular, consideran que hay 
un posicionamiento ideologico, una actitud que atraviesa la actividad creadora y que se expresa de 
manera contundente en un cuento o un poema, sin necesidad de manifestarse en una escritura de tipo 
panfletaria ni de articularse en un texto academico. Aqui es posible advertir una sintonia con Sartre en la 
idea de que todo escrito posee un sentido, que marca el compromiso del autor, sin servir a un partido 
determinado. Asi como una radicalizacion, ya que cuando Sartre habla de literatura comprometida, se 
circunscribe a la narrativa, mientras que desde el EGdP se amplia la notion de compromiso a lugares 
insospechados (no solo se toma a la poesia, sino que se hablara de todas las artes, se llegan a preguntar 
incluso por la existencia de una escultura comprometida -cfr. reportaje a Horacio Juarez, EGdP, n° 2). El 
cruce entre ambas corrientes de pensamiento (existencialismo y marxismo) se hace explicito en un 
articulo escrito por Castillo titulado “Ir a la montafia o hacer que venga”, en donde aborda el tema de las 
relaciones entre arte y sociedad. Una de las preguntas que articula el discurso es la de para quien escribir, 
o mas especificamente quien lee. La constatacion de que el publico es la burguesia, y la pequena 
burguesia, y que un arte verdaderamente popular supone la transformation de la estructura economica de 
la sociedad, lleva a la caracterizacion del rol del artista de un modo peculiar. Castillo cierra la nota con dos 
citas de Sartre y de Engels, en un punto coincidentes: en la medida en que la novela esta actualmente 
dirigida al publico burgues, el escritor debe turbar esa conciencia burguesa, destruir las ilusiones 
convencionales, poner en crisis ese orden ya dado. La presencia de Sartre es una constante en la revista 
(y en su sucesora, El Escarabajo de Ora); encontraremos entrevistas, fragmentos de sus obras de teatro, 
articulos y constantes menciones. Asimismo, otros personajes del movimiento existencialista se hacen 
presentes en sus paginas, como Simone de Beauvoir y Camus. Las relaciones entre marxismo y 
existencialismo pueden ser leidas en multiples direcciones: ya sea que se tome a Sartre como ejemplo a 
partir del cual muchos jovenes cercanos a sus idea siguieron su curva intelectual y viraron hacia el 
marxismo, ya se considere al marxismo como “filosofia insuperable de su epoca” y se articule al 
existencialismo como ideologia, o bien se entienda que el marxismo era leido sartreanamente para 
remarcar la posibilidad del hombre que se va construyendo a si mismo a traves de los fines que se fija (ver 
Teran: 1993), lo cierto es que era la lucha por una cierta idea de libertad y una cierta idea de igualdad se 
comblnaban en el escenario de los anos '60 de un modo peculiar que admitia tales cruces. 

Orgambide senala ademas divergencias con la izquierda independiente en el analisis de la literatura 
argentina. Difiere con la consideration de Arlt que realiza el grupo de Contomo y con la mirada que Ismael 
Vinas tiene sobre poetas militantes como Enrique Wernike o Juan L. Ortiz, ya que supone la existencia de 
una discordancia entre el sentimiento lirico de un poeta, el tono de su poesia y sus preocupaciones 
politicas; mientras que, para Orgambide, no hay tal discordancia, sino la imbrication compleja del poeta 
con su realidad. El director de la Gaceta Literaria objeta las resenas formuladas por la izquierda 
independiente, a la vez que reconoce que algunos jovenes criticos comunistas tambien yerran al intentar 
justificar todo lo que produce la propia minoria intelectual y entiende que es esa complacencia la que 
suscita malentendidos. 

Como senalan algunos estudiosos de la publication (ver Petra: 2014), la revista no constituye 
exactamente un organo del Partido, ya que, si bien es conformada por miembros del mismo, cuestiona, 
entre otras cosas, el naturalismo sovietico. Pero su actitud critica es limitada, no desconoce su ligazon 
ideologica y desde alii juzga a las otras vertientes de la izquierda: como el populismo de Jorge Abelardo 
Ramos y la linea indoamericanista, que opone al cosmopolitismo una cultura revolucionaria y 
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latinoamericana. De modo que, frente a las distintas ramas de la nueva izquierda, el autor busca definir la 
linea de su revista y de su partido. Hacia el final, se refiere en especifico a EGdP, transcribimos el 
fragmento: 


Nos oponemos a la aventura irresponsable de los intuitivos de la izquierda que, con el 
pretexto de despreciar una determinada ortodoxia -y en general la politica de la cultura- se 
abrogan la virtud de la extrema sinceridad (...) Se repite aqui, con ligeras variantes de nivel y 
oportunidad, la controversia que hace algunos anos se proyecto desde el epicentro europeo 
entre la posicion critica de la izquierda responsable y los abogados del individualismo 
humanista. Tambien aqui, en su version criolla, han aparecido esos abogados: jovenes 
poetas y escritores improvisados en criticos de izquierda militante. (...) ellos mismos en una 
reciente publicacion, confiesan su ignorancia politica, la que no les impide juzgar hechos 
politicos. La actitud, por lo pueril, obviaria el comentario. Sin embargo, ella ilustra claramente 
sobre la escasa responsabilidad y evidente confusion de quienes asi entienden la amplitud 
dentro de la izquierda independiente (GL, a. Ill, n° 19,1). 

Facilidad e improvisacion de juicio son defectos generalizados que para el autor conllevan 
malentendidos y aislamiento. Asimismo, critica que estos escritores no han superado el mero 
disconformismo, las meras adhesiones sentimentales y no discuten a fondo los problemas esteticos y las 
relaciones del escritor con la politica. 

La respuesta de EGdP es el editorial del numero 3 de la revista (marzo-abril de 1960) titulado 
“Confusion y coincidencia”. Comienza con una extensa cita del articulo de Orgambide. Los editores 
constatan que la “reciente publicacion” a la que se alude no es otra que El Grillo de Papel. En primer lugar, 
desde la direccion de la revista responden a la idea de que su proyecto supone una “aventura 
irresponsable”, ya que alegan que su separacion de la Gaceta literaria fue un proceso doloroso que 
implied un juicio meditado. La responsabilidad para ellos es para con la verdad, no una abstracta e 
idealista, sino una verdad concreta y palpable. El editorial sigue con minuciosidad el texto; no critica la 
apelacion de “intuitivos”, siempre que se entienda por ello la “percepcion de una verdad tal como si 
estuviera a la vista”, pero rechazan el que su critica de la ortodoxia del Partido Comunista sea 
considerado un pretexto, afirman el derecho a tal critica, a las normas dictadas por los funcionarios y sus 
Index, dado que juzgan que su inflexibilidad obstaculiza la construccion de un proceso revolucionario. 
Asimismo, consideran que la critica al PC no los aleja de la afirmacion de la necesidad del socialismo y su 
ubicacion del lado del proletariado. Justamente, tal posicionamiento, dificilmente pueda ser caracterizado 
como “facil”. Sin pretender ser los poseedores de una verdad absoluta, defienden el derecho a la reflexion, 
a la critica y de denunciar lo que conciben como errores y deformaciones, como por ejemplo la reaccion 
de la URSS frente a la obra de Boris Pasternak. Dado que, si bien no acuerdan con el autor, defienden su 
derecho a escribir y publicar 1 . 

Otro punto del debate que nos interesa senalar es la afirmacion de Orgambide segun la cual los 
integrantes de la nueva izquierda argentina serian “abogados del individualismo humanista”, lo cual 
manifiesta una Clara intencion de desprestigio. Frente a ello, desde la direccion de EGdP responden con 
una propia definicion de humanismo: “humanismo, para nosotros, es la busqueda de la justicia sin 
debilidad, es amor a ser libres, es, como dijo Thomas Mann: lo contrario del fanatismo” (EGdP, ano 2, 
n°3, p.3, negrita en el original). Y agregan “por eso creemos que el unico, el autentico humanismo, es el 
socialismo, la mas honda y fervorosa de las empresas humanas”. Para respaldar dicha afirmacion acuden 
al propio Marx, con una cita de los Manuscritos econdmico-filosdficos de 1844 y a Engels para mostrar la 


1 Como senala Petra (2014), tras la muerte de Stalin y el XX Congreso del PCUS, en que se denunciaron los crimenes estalinistas y el 
culto a la personalidad, habla comenzado un proceso de apertura cultural en el comunismo, que mostro sus llmites con el otorgamiento 
del premio Nobel a Pasternak, a quien se le prohibio recibir el galardon, considerandolo una provocation. 
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falsa disyuntiva entre la libertad de la persona y el socialismo y que en tal sentido el socialismo es un 
autentico humanismo. El debate no sale del piano de la teoria marxista que ha devenido en la epoca el 
suelo comun en el que se libran todas las batallas, si bien podria senalarse que la opcion de tomar los 
Manuscritos , escrito de juventud que difiere de las lecturas senaladas por la ortodoxia marxista, puede 
tomarse como un signo de apertura y de debate con los lineamientos organicos del PC. 

El ultimo punto del articulo de Orgambide que los editores de EGdP debaten es la pretendida 
reivindicacion de una cierta “ignorancia politica”. Lo que parece haber generado tal malentendido es el 
editorial del primer numero de EGdP en el que declaran “haber salido a la calle sin preconceptos 
ortodoxos ni planes tacticos” y reconocen “no saber con exactitud donde termina la ortodoxia y empieza la 
aberracion”, a la vez que reniegan de dos formas de escritura: la panfletaria y la academica. Pero esto, 
aclaran, no es sinonimo de ignorancia politica. Ni la ignoran ni desconocen su importancia puesto que 
afirman que toda obra de arte es politica. Es por ello que transparentan su propio posicionamiento politico: 
su opcion es por el socialismo, lo que rechazan es el totalitarismo, pero aun asi no se colocan del lado de 
los anticomunistas ya que saben cuales son los moviles que los inspiran. El editorial concluye con un 
llamamiento a luchar por las coincidencias con los intelectuales de izquierda, y no quedarse en la 
discusion de las discrepancias. 

Unos meses mas tarde, Ernesto Giudici, Hector P. Agosti, Juan Carlos Portantiero, Samuel Schneider 
y Mauricio Lebedinsky escriben en el n° 50 de Cuademos de Cultura sus respectivos ensayos reunidos 
bajo el titulo “^Que es la izquierda?” (noviembre - diciembre de 1960). Los mismos son precedidos por un 
escrito que parte de la constatacion de estar viviendo una epoca de transicion del capitalismo al 
comunismo. La Revolucion Rusa es tomada como el pivote de dicha transformacion y de la centralidad 
que tomo el marxismo como herramienta de comprension de la realidad. La Argentina no es ajena a esta 
hegemonia, pero esto mismo Neva al surgimiento de distintas variantes de pensamiento. La finalidad de 
esta reunion de ensayos es, por lo tanto, discutir con las distintas manifestaciones de la “nueva izquierda”, 
que a su juicio adolecen de diversas confusiones. Dos de estos ensayos se refieren explicitamente a 
EGdP: el de Hector Agosti y el de Samuel Schneider. 

Comenzaremos con el primero, que lleva por titulo La crisis del marxismo. Agosti advierte que existe 
un argumento que se repite por doquier en la izquierda intelectual no comunista acerca de la crisis del 
marxismo que consistiria en la infecundidad del marxismo ortodoxo. Tal argumento toma por modelo las 
Cuestiones de metodo de Sartre, segun Agosti, quien las resume afirmando que las unicas cosas 
creadoras en el terreno del marxismo han provenido de aportes doctrinarios ajenos o disidentes. De esta 
manera se hace al comunismo sinonimo de marxismo ortodoxo, dogmatismo y estancamiento. Esta 
actitud comunista es la que resulta juzgada desde la izquierda en nombre de un determinado humanismo. 
Aqui, senala Agosti, se vuelve a apelar a Sartre, en la medida en que “el existencialismo, que se declara 
marxista por su reconocimiento del materialismo historico, ha tornado la delantera y se ocupa de los 
hombres olvidados por el marxismo (oficial)” (Giudici et al: 1961, p. 53). De este modo, al lado de este 
marxismo esclerosado, se abriria paso un marxismo verdadero, que toma recursos de la fenomenologia, 
del existencialismo, que a su juicio se halla impregnado de psicologismos y una mirada eminentemente 
etica, como lo que se puede observar en los trabajos de Rozitchner o Jitrik. La mirada etica o 
antropologica es con lo que aspiran a contribuir las filosofias de la existencia al marxismo; pero para 
hacerlo se basan en un diagnostico equivoco, a juicio del autor, sobre lo que es la corriente de 
pensamiento iniciado por Marx. 

El viraje hacia la izquierda o el interes por el marxismo aparece como una caracteristica epocal, pero 
este reconocimiento lleva, para Agosti, a una confusion de caminos intermedios o terceras posiciones que 
toman la formula del “marxismo, pero...”, esto es, por ejemplo “acepto el socialismo, pero no la dictadura 
del proletariado; acepto la literatura comprometida, pero no el espiritu del partido, etc.” (Ibid.: p. 55). La 
intelectualidad que abona esta tercera posicion entiende al marxismo como una mera Concepcion del 
mundo. Es el caso de autores que, como Lefebvre distinguen entre la filosofia y la politica marxista. La 
primera estaria Nevada a buscar la verdad mientras que la segunda supondria adulterarla. Tal distincion 
desconoce y trastoca lo esencial del marxismo, que apunta a la praxis, a la transformacion de la realidad. 
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Como mera explicacion del mundo, explica el intelectual argentino, ya ha tenido lugar el marxismo entre 
nosotros: se refiere al pensamiento de un autor como Ingenieros que viene a representar lo que llama un 
“socialismo de catedra". La descripcion de lo inherente al marxismo abarca tambien para Agosti la 
constatacion de la objetividad del proceso historico, pero no como un fatalismo, dado que requiere del 
aporte subjetivo de la conciencia de clase, que a su vez supone el accionar del partido. Pretender escindir 
alguno de estos elementos equivale para el autor a amputar la verdadera esencia del marxismo. Es lo que 
sucede con la neoizquierda, para la cual “la teoria del partido de la clase obrera aparece suplantado por 
un socialismo humanitarista y por una busqueda abstracta de la autoconciencia del ser” (Ibid:, p. 56). Aqui 
hay una mencion explicita a EGdP y su programa de luchar contra la ortodoxia del partido. El autor niega 
que al interior del partido no haya discusiones y sea todo tan dogmatico como los grupos neoizquierdistas 
pretenden. Pero agrega que el dialogo, incluso definido como una necesidad, no puede suponer la 
abdicacion del marxismo-leninismo. La importancia de los aportes de Lenin es algo que no es tenido en 
cuenta por el neomarxismo, en contraposicion, Agosti sostiene que “si todo el marxismo es el joven Marx, 
si el Marx posterior a los Manuscritos de 1844 representa el abandono del humanismo, Lenin puede 
objetivar el punto extremo en esa destitucion del humanismo abstracto y a veces melifluo” (Ibid: p. 59). 

A juicio de Agosti, la nueva izquierda toma como modelo el hombre rebelde de Camus, encontrando 
alii una eticidad desde la cual criticar a la ortodoxia. Es lo que manifiesta la revista EGdP. La posicion del 
autor es que esta rebeldia muestra la crisis de la sociedad burguesa, pero no va mas alia. Cita el prologo 
de Sartre al libro Aden Arable de Paul Nizan para mostrar que la violencia alii exaltada es el acto inicial de 
destruccion de lo viejo, pero tiene que advenir un nuevo momento en el que no nos quedemos con la mera 
destruccion y pasemos a la construccion de lo nuevo, pero aqui, entreve Agosti, se culmina el 
romanticismo. Por ello, considera que el programa neoizquierdista se queda en eso: en un espiritu de 
rebeldia y de negatividad, que no alcanza a molestar a las clases dominantes, es la proclamacion de un 
mero humanismo y que recuerda a la negatividad explicativa de ensayistas como Martinez Estrada. 
Asimismo, el autor objeta dos postulados filosoficos del neomarxismo: por un lado, la invalidacion de la 
dialectica de la naturaleza basada en el rechazo a la teoria del reflejo y por otro, la postulacion de la 
alienacion como concepto clave de toda la filosofia de Marx. Aqui, Agosti se separa de dos 
interpretaciones contrapuestas: la de quienes exaltan al joven Marx y se olvidan de su obra posterior, pero 
tambien la de quienes tildan de idealista a los Manuscritos y le restan importancia en la formacion de su 
pensamiento. A ambos les recuerda el autor que “’el joven Marx’ bajo la alienacion del limbo ideal de la 
esencia humana y la implanto en el territorio material de la enajenacion del trabajador en la sociedad 
capitalista” (Ibid: p. 63). Alii radica a su juicio el humanismo marxista: en la superacion de la alienacion 
entendida no como una predica especulativa sino como la transformacion de las bases materials 
concretas, propias de la sociedad capitalista, que tornan inhumano al hombre. 

Agosti remarca que la neoizquierda, al pretender un marxismo “abierto” que en tal sentido toma 
aportes del existencialismo, del psicoanalisis, etc., solo Neva a una confusion. Recupera que existe una 
necesidad de dialogo, pero al interior del marxismo-leninismo y subraya que un verdadero marxismo debe 
unirel metodo de investigacion, la interpretacion del mundo, con la praxis. 

Es posible distinguir en la fundamentacion del autor dos tipos de humanismo: uno abstracto y 
“melifluo", que se para en una lectura romantica e intelectualista de Marx desde la cual se juzga al 
marxismo ortodoxo, a su Concepcion de partido, a su pretendido dogmatismo, a la importancia del 
leninismo y a algunos principios teoricos como la teoria del reflejo y un verdadero humanismo marxista, 
que sostiene la integralidad de teoria y praxis y de la obra del joven Marx a la luz de su obra madura, que 
no se queda en la mera rebeldia ni en la denuncia de la alienacion sino que apunta a la revolucion. El 
humanismo que profesa la neoizquierda y el que promueve el comunismo. 

En una linea similar, se encuentra el ensayo de Schneider, Izquierda y neoizquierda. El texto se inicia 
con la afirmacion de la vaguedad e imprecision que presentan terminos como izquierda e izquierdismo. 
Dentro de las distintas corrientes, Schneider identifica un denominador comun de distintos 
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autoproclamados intelectuales de izquierda: la critica al dogmatismo comunista, a la ortodoxia del PC. Sin 
embargo, para el autor, el marxismo es justamente una doctrina que, al ser cientifica y revolucionaria, es 
antidogmatica. Cita a Lenin con el objeto de mostrar que el marxismo no es una teoria acabada, rigida e 
inmutable. Como en toda ciencia, comprende, no obstante, que existen principios generales y universales 
tras los cuales no hay marcha atras; por lo cual descree de la distincion lucacksiana entre el metodo y la 
teoria, que daba primacia al primero sobre la segunda. Desde el punto de vista de Schneider “siguen 
siendo validos y exactos, igualmente, el analisis del capitalismo realizado por Marx y el examen leninista 
del imperialismo; o el enunciado marxista de la dialectica como ley general del movimiento de la materia y 
su aplicacion al proceso historico- social. Sigue siendo valida todavia la doctrina de la dictadura del 
proletariado como etapa de transicion en la marcha hacia el socialismo y el comunismo” (Ibid:, p. 85). 

Schneider separa comunismo de dogmatismo, distingue ortodoxia y dogmatismo, a menudo usados 
indistintamente por los intelectuales de izquierda. Remite a la polemica que se da cuando desde el 
editorial de EGdP se responde a las acusaciones que Pedro Orgambide hiciera sobre la revista, 
alineandose con la perspectiva de la Gaceta literaria. Para Schneider, en la respuesta de EGdP hay una 
falsa contraposicion entre sinceridad y ortodoxia comunista y anade que el socialismo heterodoxo en el 
cual se enarbola la revista es compatible con el regimen burgues. Para el autor, la ortodoxia es el 
resguardo contra las desviaciones teoricas, es la asuncion de una serie de principios, en estrecha 
vinculacion con la practica revolucionaria; lo cual no quiere decir ni “estrechez sectaria”, ni imposiciones 
burocraticas. Lo que percibe, en cambio, es que la revolucion para EGdP tiene que ver con una 
transformacion que no esta circunscripta a ningun partido y que su aporte a la misma tiene su eje en la 
creacion artistica, a lo que contesta que la constitucion de una conciencia socialista va mas alia del arte y 
subraya la imposibilidad de hacer una revolucion sin un partido. 

Para Schneider, es cierto que la creacion artistica no puede ser encorsetada, pero no se contradice 
con la postulacion, a su juicio, de un “arte de partido”, que se diferencia de otras manifestaciones artisticas 
que declaran su inconformismo o su protesta contra la sociedad burguesa, dado que apunta a erigirse en 
conciencia historica. Pero su delimitacion de lo que deba ser un arte de partido va mas alia; en tanto 
agrega que supone una estetica determinada, que se desprende a su juicio de la filosofia marxista- 
leninista, y que es el realismo socialista. Este punto no encuentra aceptacion unanime; como vimos, la 
Gaceta Literaria intenta separarse de esa circunscripcion. 

Lo que suma el ensayo de Schneider al de Agosti es la delimitacion entre ortodoxia y dogmatismo. 
Hay un grupo de principios, un nucleo teorico y practico que no puede ser obliterado; y que a su juicio no 
quiere decir dogmatismo. Sin embargo, al momento de hablar de un arte que apunte a la transformacion y 
a la concientizacion, toma partido por la estetica del realismo socialista, que parece mas estrecha que la 
defensa del realismo realizada por Agosti, quien reclamara un nuevo realismo, diferente de las esteticas 
naturalistas. 

La respuesta de Ei Escarabajo de Oro (EEdO) en el n° 2 (julio-agosto 1961) va dirigido a dos ensayos. 
Es una respuesta corta, pero concisa. Lo primero que resalta la revista es que se trata de juicios emitidos 
a la ligera. Asimismo, frente al cuestionamiento de la validez de la posicion de la revista, se resalta el 
derecho que tienen de “ejercer EN CUANTO ESCRITORES DE IZQUIERDA la critica honesta” (EEdO, 
1961, n° 2, p. 2, mayusculas en el original). Los autores rechazan la facil acusacion de estar haciendole el 
juego a la derecha o de ser irresponsables y senalan que la decision de los intelectuales del PC de hacer 
una critica a la izquierda es cuanto menos inoportuna. A su vez, declaran que se trata de opiniones 
personates, pero que “se amparan en el tabu de una infalibilidad eclesiastica (“ortodoxa” en el sentido 
divino, o gramatical, del vocablo); infalibilidad mas parecida a la pontificia que a la del Materialismo 
Historico” (EEdO, 1961, n° 2, p. 2). 

No esta en el animo de los autores continuar la polemica, sino apuntar a la coincidencia de toda la 
izquierda. Sin embargo, queda claro que hay distintas maneras de enunciar un humanismo socialista y de 
posicionarse ante la ortodoxia: considerarla un nucleo basico de principios o un encorsetamiento 
ideologico. En este mismo punto se situa la discusion que da origen a otra de las grandes revistas de la 
“nueva izquierda” argentina: Pasado y Presente. 
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SURGIMIENTO DE Pasado y Presente 

La revista argentina Pasado y Presente (PyP) se edito entre los anos 1963 y 1965 y reaparecio en 
1973. Jose Arico, Oscar del Barco, Hector Schmucler y Samuel Kieczkovsky en la ciudad de Cordoba y 
Juan Carlos Portantiero, acompanando desde Buenos Aires, le dieron inicio al proyecto. Sus autores se 
propusieron un proyecto de actualizacion teorica, cultural y de analisis sociologico que no pudo 
emprenderse desde dentro del PCA (Partido Comunista Argentino). Si bien el Partido apoyo la iniciativa e 
incluso algunos de sus contribuyentes financiaron los primeros dos numeros (ver Burgo, 2004), es 
justamente el editorial del primer numero, que analizaremos a continuation, lo que suscito la expulsion de 
los miembros del nucleo editor de sus filas. 

Jose Arico escribe el texto. Alii afirma que la revista sera expresion de un grupo de jovenes que estan 
conformando una nueva intelectualidad, en un momento historico peculiar, que supone un “proceso de 
conquista de una conciencia historica de parte del proletariado y de sectores considerables de capas 
medias” (PyP, n° 1, pp. 2-3). Arico se vale de los analisis de Antonio Gramsci 2 , quien identifica dos 
categorias de intelectuales: los organicos y los tradicionales. Los primeros surgen para dar a cada grupo 
social (la burguesia o el proletariado), “homogeneidad y conciencia de la propia funcion, no solo en el 
campo economico sino tambien en el social y en el politico” (Gramsci: 2012, p. 9). Ahora bien, este tipo de 
intelectuales surge en un momento dado de la historia y es antecedido por otros intelectuales, los 
tradicionales (filosofos, literatos, etc.), que provienen de estructuras sociales precedentes, pero que 
coexisten y que suelen considerarse independientes y autonomos. Cuando Arico habla de “proceso de 
conquista de una conciencia historica de parte del proletariado” esta haciendo alusion al intelectual 
organico que describe Gramsci. De hecho, es la nueva intelectualidad que lucha contra la vision de los 
tradicionales: “se fue abriendo un abismo cada vez mas profundo entre la vision optimista y retorica de 
una Argentina ficticia, irreal, que la cultura “oficial” se esforzo por inculcarnos y la lucidez conceptual, la 
creciente aptitud para descubrir las causas reales de la crisis nacional que ha ido adquiriendo esta nueva 
generation.” (PyP, n° 1, p. 2) 

El mismo Gramsci en el semanario “L’Ordine Nuevo” habia intentado desarrollar una nueva figura de 
intelectual, que tuviera un rol activo en la vida practica. Pasado y Presente apuesta a esta misma 
construction. La revista, surgida en una Cordoba en pleno auge de la industrialization, se dirige a los 
obreros de las fabricas, que seran vistos como el sujeto revolucionario por excelencia. Pero los editores 
son conscientes de que seran leidos especialmente por escritores, filosofos, artistas, esto es: los llamados 
intelectuales “tradicionales”, por ello es que la apuesta es doble: “dirigida a los intelectuales tradicionales 
en un esfuerzo por atraerlos hacia una Concepcion plenamente historicista del hombre y tambien al 
extenso nucleo de hombres que desde el mundo de la fabrica, el taller o la escuela profesional tiende a 
convertirse en la base de la nueva intelectualidad" (PyP, n° 1, p. 16) La importancia, que podriamos tildar 
de gramsciana, otorgada al espacio cultural e ideologico funciona como modo de autojustificacion del rol 
del intelectual y de su production en aras de una transformation social. 

De modo que las revistas pueden cumplir un rol organizador de la cultura, pero su papel no siempre 
ha sido este. El autor ensaya un recorrido por distintas publicaciones como las revistas Nosotros, Revista 
de Fiiosofia, Claridad, Martin Fierro , Amauta, etc., pero resalta que no han podido superar el “divorcio 
entre los intelectuales y el pueblo nation que caracteriza a nuestros procesos culturales” (PyP, n° 1, p. 
10). Especial atencion le da a Contorno, senalada como la principal antecedente de PyP. La revista 
encabezada por los hermanos Vinas aparece antes los ojos de Arico como la que mas busco comprender 
la realidad, las raices de nuestros problemas, asi como integrar a los intelectuales con el proletariado. La 


2 El titulo de la revista remite al escritor italiano. Arico fue un gran admirador de su obra, uno de sus mas importantes traductores y 
difusores en America Latina. 
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publicacion ya habia sido bianco de las criticas de los integrantes del PCA, como parte de la nueva 
izquierda. Ademas, el hecho de que en este linaje de revistas no se incluyera a Cuademos de Cultura o 
Nueva Era , ligadas a la organica, genera malestar al interior del partido. 

La remision a Contomo se relaciona con el reconocimiento de una pertenencia generacional. Se opera 
en el texto una resignificacion del concepto de “generacion” que pudiese admitirse desde una mirada 
marxista de la historia. Sin embargo, esto no fue bien visto por el partido que acuso a la revista de tener 
como referente a Ortega y Gasset en vez de a Marx. La critica es articulada por Rodolfo Ghioldi en la 
revista del PCA Nueva Era. En la “Nota de redaction" del numero 2-3 de PyP, Arico contesta a las 
acusaciones: sostiene la legitimidad del problema generacional y alude a Palmira Togliatti como referente 
en relation al tema (desmintiendo el pretendido “orteguismo”). Las criticas de Ghioldi y del PCA en 
general se dirigian a ubicar al grupo de PyP fuera de lo que ellos consideraban el marxismo-leninismo. 
Los autores publicados, citados y trabajados en la revista conformaban un abanico mas amplio, un 
“marxismo critico” que, para los editores, no excluia al marxismo-leninismo, sino que lo integraba 
acentuando justamente su caracter critico. 

En el editorial del primer numero de PyP encontramos advertencias o sugerencias mas o menos 
explicitas, pero que se dirigen sin duda a combatir una lectura dogmata del marxismo, que hara que los 
miembros del partido se sientan directamente aludidos. Los comunistas no perdonarian a la revista la 
acusacion de dogmatismo. 

El marxismo critico o abierto que se despliega en las paginas de PyP es clave para entender el tipo de 
humanismo que defiende. La comprension de la realidad se haya estrechamente vinculada a la 
comprension de la propia historia, que es entendida en una clave dialectica: el presente conserva el 
pasado, pero el sentido de los acontecimientos no esta fijado de una vez y para siempre, sino que debe 
ser revisado en funcion de un presente cambiante (escrutinio que, cabe aclarar, Arico no equipara a la 
efectuada por el revisionismo historico). La praxis politica se une asi a la comprension historical “la accion 
politica deviene momenta historiografico cuando modifica el conjunto de relaciones en las que el hombre 
se integra. Cuando conociendo las posibilidades que ofrece la coyuntura historica sabe organizar la 
voluntad de los hombres alrededor de la transformation del mundo”. Y agrega: 

En esta unidad de la politica e historia se expresa todo el humanismo marxista, la profunda 
validez de su empefio practico. Un humanismo que reivindica a la politica como la mas 
elevada forma de actividad del hombre, en cuanto su accion dirigida a transformar la 
estructura de la sociedad contribuye a modificar todo el genera humano. Si no existe una 
naturaleza humana abstracta e inmutable, si es preciso concebir al hombre como un “bloque 
historico”, como la suma de las relaciones sociales en las que se integra, transformar al 
mundo significa al mismo tiempo transformarnos a nosotros mismos (PyP, n° 1, p. 7). 

He alii el alcance y el sentido del humanismo que profesa la revista: la transformacion de la estructura 
de la sociedad es inseparable de la transformacion de nosotros mismos. El marxismo que sostiene el 
autor es humanista porque niega la sociedad que niega al hombre; propone a los hombres ser duenos de 
su propio destino al identificarse con el cambio historico. Se trata de un humanismo no esencialista que 
reivindica la posibilidad de transformacion del hombre en la medida en que no existe una naturaleza 
humana sino una suma de relaciones que es posible (y deseable) modificar. No hay una esencia, una 
naturaleza humana; lo inherente al ser humano es el trabajo, que es leido en clave hegeliano-marxista 
como lo que nos permite la apropiacion del mundo. 

La apreciacion de categorias de analisis como alienation, trabajo alienado, exteriorizacion, etc. Ileva a 
Arico a valorar otros escritos de Marx, escritos de juventud como los Manuscritos econdmico-filosdficos de 
1844, que escapan a la “vulgata” como el mismo denomina, esto es, a las lecturas senaladas por la 
ortodoxia marxista. En una clave similar, en el mismo numero de PyP, Oscar del Barco publica “Cartas 
Marx y los Manuscritos economico-filosoficos de 1844”. Alii analiza las distintas lecturas que se realizaron 
de este escrito. En primer lugar, una interpretation no socialista, que hace una abstraction de su 
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pensamiento; en segundo lugar, una lectura ortodoxa, que realiza una division entre el joven Marx y los 
textos de madurez, ya sea para obviar al primero o para leerlo en funcion de su obra posterior, a partir de 
un cerrado marco dogmatico y materialista; y en tercer lugar ubica su propuesta exegetica desde un 
marxismo critico, capaz de justipreciar los analisis filologicos de los no socialistas, pero sin caer en 
algunas de sus conclusiones que traicionan el pensamiento del autor. Una de las visiones ortodoxas, la de 
Petrachik puntualiza sus criticas a quienes vieron en los l/lanuscritos la negation de la socialization de los 
medios de production y el termino de la explotacion como fin de la historia, entendiendo en cambio a la 
“realizacion y el desarrollo armonioso de la esencia humana” como tal finalidad. Para Del Barco, en 
cambio, no se trata de ver ambos fines disociados entre si, sino de entender que la realizacion y el 
desarrollo de la esencia humana “presupone como condition sine qua non la supresion de la explotacion 
del hombre, o en otros terminos que el reino de la libertad presupone la supresion real del reino de la 
necesidad" (PyP, n° 1, p. 105, negritas en el original). 

Ahora bien, esta lectura del humanismo marxista tendra sus defensores y detractores. La lectura que 
privilegia una division entre la obra de juventud y la obra madura de Marx tiene en la pluma de Althusser 
una nueva consideration y el humanismo, una afrenta. 


LECTURAS DE LOUIS ALTHUSSER EN LA REVISTA Los Libros 

La revista Los libros (LL) comenzo a ser editada en 1969 a partir de la iniciativa de Hector Schmucler, 
quien en ese momento volvia de Francia tras haber estudiado con Roland Barthes. La publication tomo 
como modelo la revista francesa La Quinzaine Litteraire y se propuso “llevar un vacio” en lo que hacia a la 
critica, incorporando nuevos desarrollos teoricos. No se circunscribe a lo literario, sino que aborda libros 
de antropologia, psicoanalisis, comunicacion, filosofia, sociologia, linguistica, teoria marxista, etc. El 
editorial del primer numero advierte que: 

La revista habla del libro, y la critica que se propone esta destinada a desacralizarlo, a 
destruir su imagen de verdad revelada, de perfection a-historica. En la medida en que todo 
lenguaje esta cargado de ideologia, la critica a los libros subraya un interrogante sobre las 
ideas que encierran. El campo de una tal critica, abarca la totalidad del pensamiento (LL, a. 
1, n° 1, p. 3). 

El numero 4, de octubre de 1969, dedica un apartado a la obra de Louis Althusser. Conforme a la 
impronta inicial de la publication, se titan los libros en cuestion: La revolucion tedrica de Marx, La filosofia 
como arma de la revolucidn, Cristianos y marxistas: los problemas del dialogo, Leer El Capital y 
Materialismo histdrico y materialismo dialedico. Jose Arico escribe la primera resena que lleva por titulo 
“El marxismo antihumanista”. El autor parte de la constatacion que encontramos en muchos de sus 
contemporaneos: el hecho de que las obras y las teorias de Marx despiertan un interes que trasciende las 
barreras del movimiento socialista, por lo cual el marxismo se ve instado a autocuestionarse, a 
preguntarse por su especificidad, por el nucleo irreductible de la teoria. Las contribuciones de Althusser se 
situan en esta perspectiva. El filosofo frances busca explicitar la filosofia implicita de Marx, darle a esa 
filosofia a la que el pensador aleman le dio una existencia pradica su forma de existencia teorica. Lo 
primero que advierte Arico es la operation que realiza Althusser al efectuar su recorte del corpus marxiano 
y plantear como objeto de lectura filosofica una obra que no es definida como tal, El Capital, en lugar de 
optar por textos mas facilmente susceptibles de un analisis filosofico como los Manuscritos de 1844. 
Refiriendose a El Capital sostiene que “seria vano buscar en ella una filosofia del trabajo, de la libertad o 
de la necesidad, y ni siquiera una exploitation de los propios terminos filosoficos que alii se emplean: 
apariencia, esencia, alienation, fetichismo, etc.” (LL, a. 1, n° 4, p. 21). El filosofo frances apuesta, sin 
embargo, a realizar dicha lectura filosofica de El Capital orientado por un proyecto epistemologico que 
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busca fundamentar el marxismo como saber objetivo, para lo cual necesita distinguir entre ciencia e 
ideologia, la primera respondiendo a la categoria de “estructura” y la segunda a la de “totalidad expresiva”. 
“Esta distincion lo Neva a establecer una rigida separacion entre las obras juveniles de Marx, que serian 
ideologicas, y las obras de madurez, en las que operaria con conceptos puramente cientificos” (LL, a. 1, 
n° 4, p. 21). Desde el punto de vista epistemologico, en la medida en que permite inteligir la logica 
cientifica subyacente a la dialectica, Arico encuentra el planteo de Althusser provechoso; permite discutir 
la teoria del reflejo y distintos reduccionismos ideologicos. Sin embargo, la dificultad que presenta es que 
se hace necesario aceptar la conception de ciencia que propone el filosofo trances, para la cual la 
experiencia vivida es rechazada, el hombre mismo es excluido. Arico se vale de una cita de Badiou para 
mostrar que la filosofia del concepto althusseriana se muestra como un campo estructurado sin sujeto. Alii 
estan las bases del antihumanismo del autor, en su teoricismo (que el mismo confesara en sus ultimos 
escritos) que brinda al conocimiento cientifico un privilegio ontologico como via de acceso a la realidad. El 
pensador argentino se pregunta si al pretender expulsar la ideologia de la ciencia no introduce el mismo 
una ideologia implicita. Asimismo, la mayor critica va dirigida a la relation entre filosofia y politica. 
Althusser la soslaya y con ello se genera, a juicio de Arico, un vacio conceptual que lo Neva a adherir de 
modo acritico a todo el accionar politico del Partido Comunista trances. 

La segunda resena se titula “Limites de un pensamiento” y es escrita por Oscar Teran. El autor del 
articulo lleva adelante una critica respecto a un punto del planteo althusseriano: la constitucion de una 
nueva problematica. Para Teran, al momenta de explicar como surge una nueva problematica, Althusser 
brinda solo respuestas tautologicas. Marx desarrolla el concepto de plusvalia, con el cual se abre un 
nuevo orden de problemas en la economia. Problemas que la economia burguesa clasica no pudo ver, 
pero las razones de esta imposibilidad son las que, a juicio de Teran, Althusser explica tautologicamente. 
Para el pensador argentino, “esta nueva problematica solo pudo surgir a partir de la existencia de una 
clase social cuyo punto de vista parcial coincidiese con la constitucion de una nueva totalidad, lo que viene 
a configurar asi una verdadera condition de posibilidad material, un a priori historico” (LL, a. 1, n° 4, p. 
22). Esto quiere decir que fue su propia e irrebasable conciencia de clase la que le impidio a la burguesia 
ver la plusvalia, que venia a cuestionar su legitimidad como clase dominante. Althusser no puede dar esta 
respuesta, a juicio de Teran, ya que ha operado un code entre lo “concreto-real” y lo “concrete) de 
pensamiento”. Como tambien dibujara un code que diferencie entre ciencia e ideologia y entre las obras 
juveniles y las de madurez de Marx. Esta diferenciacion no permite, a juicio del autor, explicar conceptos 
como el de alienation, que reaparecen en obras “de madurez”. Sin menospreciar la importancia del 
pensamiento de este pensador frances, Teran puntualizara sus criticas en algunos puntos similares a los 
de Arico: el cientificismo, el teoricismo, el ahistoricismo (que no permite explicar el cambio y en donde 
podria observarse la influencia del estructuralismo que el autor reniega) y el antihumanismo, que aqui nos 
interesa especialmente: “no distingue entre un ‘humanismo’ de derecha (liberal-pacifista en nombre de la 
‘persona humana’) y otro revolucionario (incentivos ‘morales', revolution ‘cultural')” (LL, a. 1, n° 4, p. 23). 
Frente a la postura antihumanista de Althusser, existe la posibilidad de un humanismo revolucionario que 
se plantee encarar la batalla cultural y que esta por hacerse. 

La tercera resena, “Leer El CapitaL es, en cambio, elogiosa. Raul Sciarreta adhiere y explica en su 
texto algunos preceptos fundamentals de Althusser. Comparte la revindication del filosofo frances de un 
code epistemologico operado por Marx que distingue entre ciencia e ideologia y de este modo invalida la 
pretension de Feuerbach, el Marx del ‘44 y Sartre de “fundar la ciencia y la filosofia en el humanismo” (LL, 
a. 1, n° 4, p. 23). 

El ultimo articulo dedicado al filosofo frances es de Juan Carlos Indart y se titula “Lectura de la 
lectura”. Su aproximacion, a diferencia de los otros tres textos, no toma una postura respecto de las tesis 
fundamentales del autor, sino que se instate como un discurso metalinguistico, podriamos decir, que 
apunta a volver sobre la lectura misma. Parte de la constatacion de que se habla mucho sobre Marx, pero 
pocos se han tornado el trabajo de leerlo verdaderamente y advierte sobre los peligros que entrana la 
traduction de Lire Le Capital por Para leer El Capital, ya que podria entenderse que se trata de una obra 
sustitutiva o simplificadora. Tambien muestra las diferencias entre la primera y la segunda version 
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francesa de la obra de Althusser, que tiende a desdibujar el influjo del estructuralismo en su propia lectura. 
En sintesis, exhorta a que realicemos nuestra propia lectura. 

Para Althusser, el humanismo equivale a un idealismo moral, una de las formas que toma la 
concepcion burguesa del mundo, que el comunismo debe combatir (cfr. La filosofia como arma de la 
revolucidn). Sin embargo, para aceptar este planteo, es necesario coincidir con los presupuestos 
epistemologicos del autor; con la ruptura operada entre lo concreto real y la produccion de conocimiento, 
postura que algunos de los colaboradores de Los libros no estan dispuestos a adoptar. El rechazo de la 
experiencia vivida impulsada por la rigida distincion entre ciencia e ideologia va en contra de algunos de 
los presupuestos fundamentales que hacen al posicionamiento politico de los sujetos. Asimismo, la 
desubjetivacion, la explicacion no-historicista del conocimiento cientifico va a contrapelo de la mirada que 
se habia hecho hegemonica en ciertos sectores de la izquierda, que enfatizaban el papel del sujeto en las 
construcciones materiales y simbolicas. 


APORTES HILVANADOS 

Antes del gran cisma que supuso para el Partido Comunista Argentino, la separacion en 1967 de un 
gran numero de afiliados que luego conformarian el PCR (Partido Comunista Revolucionario) y previo al 
apogeo de las guerrillas inspiradas por la revolucion cubana; la organica partidaria era puesta en cuestion 
por jovenes que abrazaban la causa del socialismo, pero descreian de los moldes partidarios. 

Escritores, artistas, estudiantes universitarios, jovenes profesores, encauzaron su busquedas 
intelectuales y personales en diversos proyectos culturales que buscaban ver en el arte una herramienta 
de transformacion de la sociedad; a la vez que entendian que era insuficiente. Esta franja denuncialista 
hizo el intento de pensar una realidad con los elementos teoricos a su alcance: el marxismo tomaba asi 
rasgos propios que permitian abrigar la esperanza de una sociedad mas justa, sin menoscabo de las 
libertades individuales. 

Los debates resenados resultan modelicos en la medida en que permiten bosquejar las discusiones 
de una epoca: que entender por marxismo, la ortodoxia y la heterodoxia, el humanismo, el socialismo, la 
funcion del partido, el arte, el compromiso, entre otros. 

Las distintas revistas que mencionamos (EGdP, EEdO, PyP, LL) fueron parte de lo que se dio en 
llamar nueva izquierda argentina. Entendieron al marxismo de forma critica, como herramienta ineludible 
de comprension y transformacion de la realidad, pero con algunas distancias: discutieron la teoria del 
reflejo, la estetica del naturalismo sovietico y la desestimacion de las obras juveniles de Marx; aceptaron la 
incorporacion de otras corrientes de pensamiento que conslderaron complementarias: fenomenologia, 
existencialismo, psicoanalisis, etc.; asociaron, en muchos casos, ortodoxia a dogmatismo y reivindicaron 
su derecho a la critica. 

Su humanismo consists, en parte, en integrar la liberacion del individuo con la de la sociedad, el 
desarrollo individual con el social, la transformacion de la estructura social con la de nosotros mismos. 
Resulta clave en sus desarrollos la importancia dada a los Manuscritos econdmico-filosdficos de 1844, el 
valor heuristico que toman categorias como la de alienacion, que articulan el aspecto subjetivo de la 
opresion con su faz objetiva. Asimismo, rechazaron la identificacion del humanismo con un humanitarismo 
burgues, asociacion sostenida por sus detractores. Vislumbraron la necesidad de una transformacion 
revolucionaria, de no quedarse con la mera queja rebelde frente al orden burgues, pero sin perder de vista 
que la revolucion social debia ser en provecho de los sujetos reales. 

A cada lado resuena una polifonia, ni el comunismo era monocorde, ni en las revistas que resefiamos 
se hacia oir una sola voz. Los debates nos hablan de tensiones que no se resuelven de un modo 
definitivo, pero que senalan las busquedas de una generacion de intelectuales que apostaron por construir 
un pensamiento y una praxis de izquierda, con cierta independence de la politica partidaria y de la 
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academia, convencidos de la necesidad del socialismo, como autentico humanismo, pero abiertos al 
dialogo. 

Echar luz sobre estas discusiones permite contribuir a una lectura que enriquezca y complejice las 
tramas teoricas: filosoficas, sociologicas e historiograficas de nuestro pasado reciente y asi aportar al 
desarrollo de nuestra historia intelectual. 
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RESUMEN 

Analizamos la obra exegetica del teologo y filosofo 
mexicano Jose Porfirio Miranda (1924-2001). Miranda 
desarrollo una interpretacion de los textos biblicos que se 
caracterizo por su particular reposicion del elemento 
mesianico en la interpretacion de la Biblia. La facticidad 
del aplazamiento de la definitiva realization de la justicia 
esperada provoco un desacople de esta singular 
expectativa respecto del mensaje del Nuevo Testamento. 
La historia de la exegesis tradicional es el fruto del 
esfuerzo por encubrir aquel desacople ostensiblemente 
contrario a su presencia en los textos. El autor mexicano 
realize en sus trabajos de principios de la decada del 70 
del siglo XX una labor signada por la composition de 
tradiciones redaccionales heterogeneas cuya articulacion 
permitio comprender el caracter mesianico del judeo- 
cristianismo que anticipo en treinta anos a algunos de los 
topicos desarrollados en torno a la relectura de la teologia 
de San Pablo. Miranda produjo su notable obra exegetica 
en dialogo con las tradiciones marxista y existencialista. 
Percibio en una posible articulacion de ambas una 
plataforma de resignificacion de los modos de imbricacion 
de las dimensiones etica y politica del texto biblico. 

Palabras clave: Miranda; Mesianismo; Exegesis; 
Marxismo; Existencialismo. 


ABSTRACT 

In this work it was analysed the exegetic work of Jose 
Porfirio Miranda (1924-2001) —Mexican theologian and 
philosopher. Miranda developed an interpretation of the 
biblical texts characterised by its particular reinstatement 
of the messianic element in the interpretation of the Bible. 
The factual postponement of the eagerly awaited 
definitive justice fulfilment caused the uncoupling of this 
singular expectation with respect to the message of the 
New Testament. The story of traditional exegesis is the 
result of the effort to conceal such uncoupling —evidently 
opposite to its presence in the texts. The early 70s (20th 
century) work of this Mexican author was marked by the 
composition of heterogeneous writing traditions, the 
articulation of which enabled the understanding of the 
messianic character of Judeo-Christianity —being thirty 
years ahead to some of the subjects developed around 
the reinterpretation of the theology of Saint Paul. Miranda 
carried out a notable exegetic work in touch with Marxist 
and existentialist traditions. In the possible articulation of 
both, he sensed a stepping stone to reinterpreting the 
manners adopted by the interwoven ethical and political 
dimensions in the biblical text. 

Key words: Miranda; Messianism; Exegesis; Marxism; 
Existentialism. 
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El mundo platdnico de las ideas no es un invento 
filosdfico independiente de la concepcidn de la 
historia como eterno retorno. Fue la manera segura 
de lograr que la historia se redujera, para la mente 
humana, a eterno retorno. La teologla cristiana 
adopto el mundo platdnico de las ideas 
embutiendolo de otros contenidos igualmente 
intemporales; el resultado fue que abandono la 
historia de los hombres reales a su perra suerte. 

Miranda (1973, p. 70). 


Probablemente porque la obra de exegesis biblica de Jose Porfirio Miranda no fue demasiado 
prolifica, o porque su obra filosofica tardia, sobre todo su Antropologia e Indigenismo (1999), haya 
colisionado con sus lectores del pasado, su nombre carecio del merecido predicamento en materia de las 
contribuciones al desarrollo de la teologia de la liberacion. Sus obras Marx y la Biblia (1972) y El sery el 
Mesias (1973), y, en menor medida, El comunlsmo en la Biblia (1988 [1981]), constituyen algunas de las 
formas mas consistentes y originales de aportacion de la teologia latinoamericana al campo de los 
estudios biblicos. 

Nacio en Monterrey (Mexico) en 1924, se educo en la orbita de instituciones jesuitas y fue ordenado 
sacerdote en 1956. Estudio ciencias sociales en la Loyola University de Los Angeles, teologia en la 
Hochsule Sankt Georgen de Frankfurt, economia en la Universidad de Munster y ciencias biblicas en el 
Pontificio Instituto Blblico de Roma. De vuelta en Mexico se convirtio hacia 1974 en Profesor de Filosofia 
en la recientemente creada Universidad Metropolitana y abandono ese mismo ano la Compafiia de Jesus 
(Tamayo: 2009, pp. 447-448). Su obra filosofica se compone de las obras Apelo a la razdn. Teoria de la 
ciencia y critica del positivismo (1989), La revolucidn de la razdn. El mito de la ciencia empirica (1991), 
Racionalidad y democracia (1996) y la citada Antropologia e indigenismo. Murio en el ano 2001. 

Miranda desarrollo una interpretacion de los textos biblicos que se caracterizo por su particular 
reposicion del elemento mesianico en la interpretacion de la Biblia. La facticidad del aplazamiento de la 
definitiva realizacion de la justicia esperada provoco un desacople de esta singular expectativa respecto 
del mensaje del Nuevo Testamento. La historia de la exegesis tradicional es el fruto del esfuerzo por 
encubrir aquel desacople ostensiblemente contrario a su presencia en los textos. El autor mexicano realizo 
en sus trabajos de principios de la decada del 70 del siglo XX una labor signada por la composicion de 
tradiciones redaccionales heterogeneas cuya articulacion permitio comprender el caracter mesianico del 
judeo-cristianismo que anticipo en treinta anos a algunos de los topicos desarrollados en torno a la 
relectura de la teologia de San Pablo. Miranda produjo su notable obra exegetica en dialogo con las 
tradiciones marxista y existencialista. Percibio en una posible articulacion de ambas una plataforma de 
resignificacion de los modos de imbricacion de las dimensiones etica y politica del texto biblico. 


MESIANISMO, CONCIENCIA DE CULPA Y AGENCIA REVOLUCIONARIA 

En El sery el mesias Miranda asume la validez del marxismo como herramienta de comprension de la 
naturaleza de las relaciones humanas. No obstante, le senala una cierta incapacidad para indagar en la 
estructura profunda de la subjetividad. La disposicion subjetiva, “el sentirnos con el derecho fundamental 
de matar” (Miranda: 1973, p. 11) es el elemento que hace posible la concrecion de la explotacion 
capitalista. Esta aportacion es vital para el biblista y halla sus materiales filosoficos en la tradicion 
existencialista de Kierkegaard y Sartre. 

Este movimiento de articulacion entre las dimensiones subjetiva y objetiva de las relaciones sociales 
constituyo la forma historica predominante de los discursos teologicos conservadores. Su matriz 
argumentativa operaba sobre la base del supuesto de que el cristianismo se encontraba inhabilitado para 
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promover una modification del orden social sin la consecution previa de la reforma moral de los agentes 
de aquellos cambios. Esta forma de encaje entre moralidad y praxis operaba en clave ideologica como 
una forma de postulation de las condiciones de posibilidad de las practicas, para luego terminar por 
subsumirlas en el territorio de la piedad individual. 

Miranda se propone rehabilitar el potencial emancipatorio de aquella articulacion de tal modo que en 
ella el elemento mesianico sea repuesto. Esto exige una reinterpretation del caracter escatologico de los 
textos biblicos por cuya via deberia quedar demostrado que no hay conservadurismo sin mas en la 
intuicion de la pertinencia del escrutinio moral de las practicas puesto que el criterio de determination de 
dicha potencia se juega en la condicion mesianica o antimesianica de la fe cristiana. Solo una fe 
escatologica puede asumir la radicalidad politica del mensaje cristiano. 

Este ultimo registro, destacado por Miranda en sus trabajos exegeticos, funge como el piano en el que 
la pulsion salvifica inherente a la naturaleza escatologica de la expectativa cristiana se despliega. La 
salvation es experimentada en tal sentido como una forma historica de realization de un orden justo. Asi, 
Miranda pretende consumada la articulacion buscada. 

La asignacion de un caracter estructural a la “culpa”, categoria fundamental del discurso teologico, 
nombre, ademas, del modo mas arraigado de interpolation subjetiva, le permite a Miranda postular la 
irrebasabilidad de la condicion existencial de toda revolution. La forma de la combination de razon pura y 
practica en la filosofia de Kant constituye, para el biblista, la confirmation de la indole estrictamente moral 
de la idea de Dios. Esta intuicion habilita una singular articulacion teologica en la que se despeja el 
horizonte ontico de la referenda teologica: 

[L]os filosofos del ateismo estan rechazando un dios ontico en nombre de la etica, y 
paradojicamente el ateismo de nuestros dias, al consistir, sin que sepan sus autores, en 
rechazar a un dios que no es Dios. Y en el colmo de la encrucijada actual tenemos que 
anadir esto: mientras los cristianos y los judios no entienden el por que del ateismo, no 
podran entender que Dios es el que la Biblia quiere revelarnos (Ibid.: p. 34). 

Se trata pues de caracterizar al “Dios de la Biblia”. Su sustancia etica habia resultado cabalmente 
retratada en su obra Marx y la Biblia (1972). Miranda retoma aquella trayectoria para indicar sus 
principales topicos. Bajo el influjo de G. Von Rad el mexicano muestra la naturaleza de la election 
redaccional primitiva por la narracion de la figura de Yahve en terminos de sus formas de intervention 
historica a favor de los oprimidos, asi como la atribucion de su caracter creador como un elemento que 
solo muy posteriormente a la indicada option narrativa se revelaria necesaria para los redactores del 
Antiguo Testamento. La action divina en el orden de la historia, expresada fundamentalmente en el relato 
del exodo y en la legislation surgida del proceso de liberation, constituye el nudo central del Dios de la 
Biblia y opera como prisma de otros generos de relatos veterotestamentarios como el profetico o el 
salterio. 

Miranda destaca la unidad composicional de la narracion exodica entre los pianos de los 
acontecimientos y el desarrollo de un corpus legal. La articulacion entre ambos se manifiesta en el hecho 
de que la “presencia definitiva de Yahve” se consuma como “imperativo moral de justicia” (Ibid.: p. 41). En 
esta linea el biblista senala la pervivencia en el marxismo de un monismo residual proveniente de su 
matriz hegeliana, en cuyo orden este se encuentra “incapacitado para rebelarse contra la miseria humana 
del pasado y el presente” (Ibid.: p. 42). La radical alteridad del projimo constituye la via para la intuicion de 
la trascendencia que se presume como atributo de Dios y su aprehension funge como una modalidad de 
certidumbre sobre el caracter justo de la rebelion contra los responsables de la opresion en sus multiples 
formas. 
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El precedente senalamiento mirandiano expresa la condicion humanista de su enfoque. El 
compromiso del “Dios de la Biblia” con las victimas posee una radicalidad de la que careceria el marxismo 
cuando se trata, sin mas, del hombre. 

El “hombre mismo” en el que estriba la radicalidad de la revolucion es el otro hombre, su 
alteridad misma tomada incondicionalmente en serio en cuanto no reabsorbible por el yo, en 
cuanto no ensimismable, en cuanto precisamente me trasciende. Y bien, en esa alteridad 
irreductible y solo en ella esta Yahve. Por una parte, cualquier otra objetividad que se le 
quiera adscribir a Dios, lo convierte en idolo. Por otra parte, esta alteridad del projimo 
necesitado, para que sea alteridad no reabsorbible, necesita ser para mi Dios (Ibid:, p. 44). 

Para Miranda, el unico modo de evitar la posible instrumentalizacion del projimo en la via de 
alguna forma de institucionalizacion que se presuma libertaria es la sacralizacion del “clamor del 
necesitado”. La ruptura definitiva del ciclo revolucion-opresion es solo imaginable escatologicamente en 
virtud de lo cual se explica el rechazo del “culto” y la “religion” en el orden de la expectativa mesianica. 
Miranda habia caracterizado el corpus anti-cultico del profetismo hebreo, retomado luego por los 
evangelios y las cartas de Pablo, como indice de la opcion de las primeras comunidades de cristianos por 
la tradicion redaccional exodico-libertaria. 

En esta linea de discurso el mesianismo se comprende como expectativa surgida de la facticidad del 
sufrimiento. La comprension de la imposibilidad estructural de articulacion de ciertas formas de este ultimo 
con el repertorio historico de proyectos politicos es percibida por el mexicano como un modo de ruptura 
respecto de un ciclo que, por los derroteros del nihilismo, utilitarismo o mecanicismo, tiende a desplegarse 
como repeticion permanente. “El eterno retorno es un circulo ferreo irrompible mientras no percibamos el 
absoluto en el clamor de la humanidad doliente” (Ibid: p. 46). Un proyecto libertario que sea capaz de 
ocluir el surgimiento de formas nuevas de dominacion y sufrimiento debe postular un “ultimum que sea la 
realizacion de la justicia en el mundo” (Ibidem). Se asienta asi la certeza, en el pensamiento de Miranda, 
acerca de la inherencia de la dimension escatologica en todo proyecto con vocacion emancipatoria. La 
configuracion de la fe judeo-cristiana, en cuanto programa de liberacion humana, exigiria un reexamen 
hermeneutico de las tradiciones redaccionales de la Biblia. 

Hacia comienzos de los anos 70 era muy ostensible el consenso academico en torno de la relevancia 
de las tradiciones libertarias en la produccion textual veterotestamentaria. No obstante, existia la 
tendencia a la caracterizacion de esos materiales narrativos como unidades no siempre integradas y - 
segun las necesidades de la exegesis conservadora, recurrentemente dispuesta a vaciar el contenido 
escatologico y mesianico de dichos textos- desarticuladas del proceso de escritura del Nuevo Testamento. 

Por ello Miranda, al reclamar la necesidad de establecer una instancia de interpelacion moral de la 
conciencia subjetiva en toda agencia revolucionaria se ve en la necesidad de volver al “Dios de la Biblia”. 
Su aportacion exegetica apunta en direccion a una recomposicion del componente escatologico en la 
primitiva fe judeo-cristiana. El caracter central de este elemento en la narracion biblica puede corroborarse 
en el texto de Ex. 3:14, en el que Yahve se presenta a Moises revelando su futuridad como atributo de su 
condicion divina en un gesto que revela la condicion historico-salvifica de todas sus acciones. La 
invocacion narrativa de dicha atribucion es comprendida en la categoria veterotestamentaria de 
“conocimiento de Dios”. Miranda recurre al texto de Jer. 31: 31-34, para indicar la direccion del despliegue 
de esta categoria hacia el reconocimiento de que toda accion de Yahve es una forma de realizacion 
historica de la justicia intuida en clave vindicativa y en curso de plenificacion (Jer. 22:16). 

El biblista latinoamericano examina la mas nutrida exegesis academica en su riguroso esfuerzo de 
reconstruccion de las unidades escatologicas presentadas de modo desintegrado por el discurso biblico 
conservador. Sigue a Allard y Noth en el desarrollo de la tesis de la futuridad de Yahve y a Mowinckel, 
Botterweck y Wolff en la precision del sentido etico del “conocimiento de Yahve”. La imbricacion del 
registro escatologico -encarnado historicamente en la orbita de la eticidad- con la modalidad de cognicion 
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del ser y la obra de Yahve, revelan el caracter ideologico de buena parte de la interpretacion 
neotestamentaria. 

Una de las claves del aporte de Miranda a la exegesis del Nuevo Testamento es su 
resignificacion radical del concepto de “conocimiento”. El sentido de esta nocion se halla en la base de 
una diferencia crucial en la interpretacion postmesianica del fenomeno cristiano entre aquellos que lo 
conciben como un corpus doctrinal, aceptado mediante un acto de cognition individual, despojado de 
efectos historicos identificables y quienes perciben aquel fenomeno como una forma historico-salvifica de 
intervention divina. Para el biblista mexicano, era evidente que la nocion de “conocimiento de Yahve” se 
habia configurado como termino tecnico en virtud de su recurrencia semantica. Su comprension aparece 
claramente articulada a la idea de futuridad divina y su campo de designation se restringe a un modo de 
interpolation eta que se expresa en una praxis destinada a favorecer a los hombres y mujeres en 
situation de vulnerabilidad material. Este modo fundamental del conocimiento de Dios, asociado a su 
invocation de un modo pleno de realization futura, adquiere tal relieve que muestra la pertinencia de una 
resignificacion dramatica del sentido del tiempo. “Contrariamente a nuestros objetos ontologicos, el Dios 
de la Biblia no es primero y lo conocemos despues, sino que es en cuanto es conocido” (Miranda: 1973, p. 
48). Esta ultima afirmacion no se reduce a una correction epistemologica en el campo de la teologia del 
Antiguo Testamento, sino que constituye la plataforma para la interpretacion mesianica del “Jesus 
historico” (cfr. Sobrino: 1976; Segundo: 1991, Boff: 1994; Grillmaier: 1997). 

La continuidad del vector escatologico del Antiguo Testamento en el Nuevo posee un contenido 
material obvio que Miranda rescata, entre otros topicos, en la referencia de la bienaventuranza de Mt. 5: 5, 
respecto de una pieza textual de inconfundible tono mesianico como es el Salmo 37. La afirmacion de la 
“herencia de la tierra” para los hombres “bondadosos” es un documento del caracter historico del 
cumplimiento del eschaton. Tras la huella de Th. Zann, J. Jeremias y P. Hoffmann, Miranda senala la 
centralidad del contenido escatologico de la salvation y del sentido estrictamente historico de la 
expectativa mesianica. La dimension ultraterrena de la salvation constituiria “una situation enteramente 
provisional que durara mientras no se logre establecer definitivamente y sin fallos el reino de Dios en la 
tierra” (Miranda: 1973, p. 61). Esta provisionalidad, destacada por Miranda, explica el lugar marginal que 
poseen los textos que invocan aquella dimension en el conjunto del corpus neotestamentario. La 
realization de la promesa divina en el eschaton concebido y deseado por los redactores de la Biblia no se 
consuma en un “mas alia de la historia", sino en su “final” (Ibid.: p. 63). 

El problema existencial de la culpa delineado con singular intensidad por Kierkegaard es 
resignificado por Miranda en clave politica como un efecto de la condition contingente del mal (1 a Cor. 
15,21). Su misma intuition supone la conviction de su posible supresion definitiva, solo asequible en tanto 
despliegue de una forma historica de mesianismo. En linea con esta expectativa se desarrolla la 
impugnacion de los teologos de la liberation respecto del ostensible deficit etico-politico de la dogmata 
traditional. El biblista radicaliza la interpolation de la teologia latinoamericana a la teologia academica 
europea. Senala que no se trata de la inversion tactica de un registro sobre otro, sino de la 
problematizacion del sentido mismo del discurso teologico. Es el texto biblico el campo en el que se dirime 
la validez de las construcciones dogmaticas. El mexicano percibe un fondo objetivo en el que presume 
posible dirimir el conflicto de las interpretaciones. El metodo historico-critico funge como reaseguro frente 
a la arbitrariedad de la especulacion teologica. 

La narration evangelica no constituye un corpus de doctrina cuya intuition se desempefia 
como operadora de la salvation, sino que “las verdades del Nuevo Testamento son los hechos historicos” 
(Ibid.: p. 81). Esta afirmacion no debe comprenderse como un modo de instalar la narration en el orden de 
la contestation empirica, sino como la configuration de un horizonte de significado en el que la 
historicidad de la narration constituye un dato de maxima relevancia. Las categorias teologicas se traman 
con la efectiva expectation escatologica de las primeras comunidades cristianas. Para Miranda, la verdad 
del evangelio proferida por el Nuevo Testamento consiste en la antedicha esperanza de realization del 
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eschaton. Miranda se propone demostrar este acerto en El seryel mesias a partir de una caracterizacion 
exegetica del evangelio y las cartas de Juan. 

La moral de san Juan es la moral mesianica, la del eschaton, la de la realizacion-ya del reino 
de Dios en la tierra. Todo el cuarto evangelio ha sido escrito, nos dice Juan al terminar, “para 
que creais que Jesus es el mesias” (Jn. 20: 31). Y vease la descripcion de la unica herejia: 
“iQuien es el mentiroso sino el que niega que Jesus es el mesias?” (1 a Jn. 2: 22). Y en 
contraste: “Todo el que cree que Jesus es el mesias, es nacido de Dios” (1 a Jn. 5: 1). Tal es 
el contenido y objeto de la fe: no una verdad intemporal ni una doctrina, sino un hecho: que 
Jesus de Nazaret, ese hombre entre los hombres, es el mismisimo mesias que generaciones 
y milenios ansiosamente esperaron. La primera vez que nos lo dice (Jn. 1: 41-45), Juan se 
empena, se complace en recalcar esa contingencia: “<j,De Nazaret puede venir algo bueno?” 
(Jn. 1:46) (Ibid:, p. 83). 

El objeto de la creencia es la condition factica del mesianismo de Jesus, en cuyo caso la salvation 
esperada no es un atributo surgido de la fe, sino del acontecimiento mismo que la hace posible. Este 
ultimo es perfilado por los evangelistas como la llegada del Reino de Dios y con ello del “cumplimiento del 
tiempo”. La proclamacion del evangelio por Juan el Bautista es certera al reducirla a este hecho (Me. 1, 
14-15). Miranda se apoya en el analisis de Gerhard Friedrich del termino “evangelio” del Dlcclonarlo 
Teoldglco del Nuevo Testamento , editado junto a Gerhard Kittel en el ano 1971 (TWNT), en el que repara 
que no se espera un mensaje nuevo, sino el cumplimiento historico de la promesa mesianica, su “acaecer 
escatologico”: 

Como bien ha estudiado Friedrich, la palabra hebrea correspondiente a evangelio o buena 
noticia es un nombre de action; no equivale al contenido de la noticia, sino al hecho mismo 
de anunciarla, de pronunciarla, de proclamarla; al hecho de evangelizar. Es que todos los 
destinatarios de la proclama sabian desde mucho antes en que consistiria la buena noticia, 
en que consistia el reino, en que habia de consistir el evangelio. La respuesta a la pregunta 
del Bautista no muestra que hubiera duda alguna al respecto; y la pregunta misma del 
Bautista solo quiere saber si ya o si todavia no. Lo unico importante era el hecho de que 
llegara el reino, el hecho de que se proclamara la llegada del reino. No que, sino que (...) 
(Ibid.: pp. 85-86). 

La evidencia exegetica es amplisima sobre la relacion estructural entre el eschaton mesianico y el 
despliegue de una forma definitiva de justicia material. Por lo mismo, no sorprende la estrategia del 
discurso teologico conservador consistente en multiples formas de neutralization del hecho mesianico. 
Miranda deconstruye con paciencia y rigor los dispositivos interpretativos de aplazamiento indefinido del 
eschaton. 


LA SUSPENSION ESCATOLOGICA DE LA LEY 

La expectativa escatologica de las primeras comunidades de cristianos explica, para Miranda, la 
comprension de la naturaleza de la intervention de Dios en la historia, en cuya serie continua de 
acontecimientos existe el horizonte de un cierre que aquellas nombraban con el concepto de “juicio final”. 
Miranda se propuso demostrar que la notion neotestamentaria de juicio nunca dejo de hallarse en la orbita 
semantica del termino hebreo mispdt. El significado original de dicho termino mienta no solo el acto de 
juzgar, sino que designa al objeto que actua como una fuente de referenda, entre otras, para aquel acto, 
es decir, la ley, el derecho, pero, ademas, formas de accion que reponen la justicia en una determinada 
situacion, aun cuando la fuente de esta accion sea “extrajudicial”. La radical unidad de sentido de esta 
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serie de significados, que poseen en comun un particular sentido de la justicia como reivindicacion de las 
victimas en una relation especifica, se extiende a la idea de “juicio final”. La presencia de este atributo, la 
unidad de sentido, en la serie juicio, ley, derecho, justicia, da cuenta del caracter profundamente anti- 
evangelico de toda forma de “absolutizacion de la ley” (Miranda: 1972, p. 136). 

La condicion autonoma de los terminos de aquella serie es un producto de la mentalidad occidental. 
En este orden de cosas existe el problema instrumental de la traslacion de aquel significado univoco a una 
mentalidad que deliberadamente lo traduce mediante el recurso a una pleyade ostensiblemente equivoca 
de significados, en virtud de la cual su instrumentation religiosa opera en una direction conservadora. La 
diferenciacion factica del significado de estos constituye, para el biblista mexicano, un documento del 
efecto critico que el discurso biblico promueve respecto de “nuestra moral y civilization entera" (Ibid:, p. 
137). 

La documentation exegetica que Miranda ofrece como un modo de senalamiento del caracter crucial 
de la operation de autonomizacion de la notion de ley respecto de la idea de justicia, cuyo saldo sera la 
subsuncion de la segunda en la primera, es impresionante. Su conocimiento de las fuentes hebrea y 
griega, como de su amplisimo corpus critico, hacen de Marx y la Biblia (1972), un texto clave de la 
teologia de la liberation. 

El patron de traduction de los Setenta consistio en asociar mispdt y su raiz presente en la forma 
verbal safdt, por krinein en el caso del verbo u otros vocablos con la raiz krin. Miranda destaca la salida de 
registro del patron antedicho en 75 casos en los que los Setenta deben operar un deslizamiento de la 
traduction desde la familia de krinein a la familia de dikaiosyne. Esta resignificacion resultaba 
imprescindible para mantener la coherencia narrativa. Miranda destaca la perplejidad de los traductores 
frente a su intento de reflejar el sentido meramente procedimental del juzgar en beneficio de la ostensible 
materialidad del “hacer justicia”, expresada como una forma tiara de vindication. En los casos en que la 
traduction del sustantivo requiere este desplazamiento es todavia mas notoria la potencia de la naturaleza 
vindicativa y por lo mismo libertaria de la atribucion de justicia. 

La caracterizacion de “jueces” -sofettm- para los lideres de la nation hebrea en el periodo 
premonarquico esta lejos de describir una funcion judicial. Miranda reconoce, con lo mas granado de los 
exegetas del Antiguo Testamento, que dicha caracterizacion es una interpolation tardia. No obstante, esto 
no explica por que esta tradition redaccional se refirio asi a sujetos cuya intervention constituyo una 
forma de reivindicacion comunitaria frente a alguna forma de opresion. La referencia a una institution 
judicial es aleatoria y sera definida por el contexto, pero resulta evidente para Miranda que esta no 
constituye el dato especifico de la idea hebrea de justicia y que no puede sustraerse a su inscription en un 
orden escatologico. 

La importancia que este hallazgo tiene para la filosofia del derecho, me parece inapreciable 
(...). Lo que en el presente contexto nos interesa es constatar que, cuando la Biblia habla de 
Yahve “juez” o del juicio cuyo sujeto es Yahve, piensa precisamente en el significado que le 
hemos visto a la raiz spt: salvar de la injusticia a los oprimidos. Tal es el sentido del juicio 
final esperado portodos los siglos de expectation vetero y neotestamentaria (Ibid: p. 141). 

Miranda destaca que existe una marcada sintonia con esta idea de justicia en el relato mas detallado 
del “juicio final” en Mt. 25: 31-46 y que no hay razones para creer que Pablo se aleja de esta perspectiva 
en su caracterizacion del “juicio de Dios”. La distincion del evangelista entre justos e injustos es replicada 
por Pablo entre los que “obran el bien” y “los hombres de discordia”. 

Frente a la impugnacion de algunos exegetas consistente en la afirmacion de que en la idea de juicio 
final el atributo mas regularmente invocado de Yahve es su condicion “guerrera”, como parecen indicar los 
usos neotestamentarios de sintagmas como “el dia del juicio”, “el dia del Sefior”, “el dia ultimo” o “el dia de 
la ira”; invocaciones que se encuentran en la orbita del “Yahve guerrero”. Miranda en este campo analiza 
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el corpus textual que el gran teologo del AT Gerhard Von Rad senala como documentos narrativos de esta 
ultima figura del dios hebreo, para destacar la convergencia entre esta ultima y la figura del “Yahve juez”, 
puesto que en cada caso la direccion es la misma: “la justiciera solidaridad de Yahve con los pobres 
contra los opresores” (Ibid., p. 147). La presencia de este motivo en el senalado grupo de textos indica, 
para el biblista mexicano, que el casus belli de estas narraciones es la vindicacion del “pueblo pobre”, 
como puede notarse en el discurso de los Salmos y los profetas. Las multiples fuentes con las que trabaja 
le permiten determinar, al par de la convergencia indicada, una cierta tendencia de los traductores 
occidentales a morigerar el sentido material de la salvacion de los oprimidos en beneficio de una victoria 
abstracta, excepto en los casos en los que el contexto, de ningun modo lo permite, sino al precio de 
introducir formas evidentes de incoherencia. Miranda va mas alia de Von Rad al indicar que existe una 
precedencia del discernimiento de la justicia vindicativa de la que la intervencion guerrera de Yahve es 
subsidiaria y en cuyo caso no se trata sin mas de veneer, sino de hacer justicia, y al hacerlo, la inquietud 
de la exegesis tradicional en su proyecto de desescatologizacion del mensaje cristiano produce 
documentos ideotagicos singulares. En este estado del campo de los estudios biblicos la empresa de una 
exegesis rigurosa que se despliega como empresa libertaria posee el suelo fertil de la articulacion 
teologica entre el AT y el NT bajo el signo de la continuidad del mismo objeto de la esperanza mesianica. 
Sobre esta superficie, la estrategia deconstructiva de Miranda respecto de las expresiones mas reputadas 
del discurso exegetico europeo muestra destellos de una inteligencia finisima. Veamos un ejemplo, a 
proposito del intento de algunos interpretes de procedimentalizar el concepto biblico de justicia: 

Repito que con traducir las justicias de Yahve por “gracias” o por “beneficios” la exegesis lo 
unico que haria es resignarse a la superficialidad y a no recibir el mensaje de la Biblia. Es 
como cuando Otto Kuss, despues de reconocer que la “justicia de Dios” es concepto central 
del mensaje de Pablo y designa la verdadera fuerza motora en la intervencion salvadora de 
Dios, anade que la palabra “justicia” es una manera “extremadamente inadecuada, incluso 
desacertada" de llamarla y que hubiera sido “mucho mas claro y sencillo” usar el concepto de 
“bondad" o de “amor” o de “compasion”. Es que si ya hemos decidido reducir la Biblia a la 
concepcion que nosotros tenemos del cristianismo, las expresiones mas centrales de la Biblia 
nos pareceran fatalmente desacertadas. Mas con ese blindaje nunca recibiremos lo unico 
que la Escritura quiere decirnos: que Dios viene a realizar la justicia que milenios de historia 
humana han estado esperando (Ibid., p. 153). 

Aquella esperanza no es sin mas una reivindicacion de la soberania hebrea puesto que el juicio que 
activa la intervencion divina no se dirige exclusivamente a las naciones enemigas de Israel, sino a la 
totalidad de las relaciones propias de la comunidad. Nuevamente en la direccion contraria a Von Rad, que 
llega a concebir la dimension escatologica desplegada en el momenta de surgimiento de la identificacion 
entre el “dia de Yahve” y la expectacion frente a un “juicio final” como un exceso retorico, Miranda afirma 
la centralidad del discurso del profeta Amos 5, 18 como un redireccionamiento del juicio divino, ahora 
orientado a juzgar las injusticias internas. Lo novedoso del discurso profetico en este caso no es tanto la 
irrupcion de aquella expectacion, sino su ajuste a una dimension marcadamente social de la vindicacion 
esperada. 

Miranda desarrolla sobre este esquema de expectacion-juicio final-Mesias un analisis que desarrolla 
de un modo muy sugestivo en su obra posterior El ser y el mesias (1973) a proposito de lo que el 
interpreta como la conviccion del cuarto evangelista sobre la contemporaneidad del juicio final respecto del 
tiempo de Jesus. Su rigurosa interpretacion de Jn. 5 demostro, con los instrumentos criticos mas 
sofisticados de la historia de las formas y las redacciones, los evidentes desajustes de una comprension 
a-historica de la fe mesianica de los evangelistas por parte de la exegesis tradicional puesta a resolver el 
problema del no cumplimiento de esta expectativa. 

Que los redactores del AT hayan llamado mispdtim a las leyes ofrece para el biblista el criterio de 
discernimiento para determinar su legitimidad. La distincion entre la ley como cristalizacion de una 
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demanda social subalterna o mistificacion conservadora opera tanto en la predicacion de los profetas 
como en el mensaje evangelico. La diferencia radica en que en este ultimo la pretension es que se trata 
de una forma de consumacion definitiva de la justicia. 

Aquella distincion posee un correlato redaccional. Miranda recoge el desarrollo de la hipotesis 
documentaria iniciada por Wellhausen y continuada por Gressman, Von Rad y Noth, extrayendo de la 
investigacion de estos celeberrimos filologos sobre la existencia de dos grandes tradiciones redaccionales 
que atraviesan a cada uno de los documentos con los que se compuso el Pentateuco o Hexateuco -en el 
caso de la posicion de Von Rad-, consecuencias significativas. En efecto, destaca en la tradicion exodica 
proveniente de la region de Cades una concepcion de la ley apegada a la esperanza de reivindicacion de 
las victimas mientras que en la tradicion sinaitica se revela la trayectoria de lo que sera la version 
teotogica de la ley. El interes del biblista es motivado por su reconocimiento de la importancia de la 
operacion consistente en la “teologizacion original de las leyes" (Miranda: 1972, p. 168). En esta direccion 
intenta demostrar que el prurito de Von Rad y Noth por mostrar una concordancia entre la formulacion de 
la ley y el establecimiento del pacto de Yahve con Israel no es consecuente con el hecho de que la 
legitimad del ejercicio de la autoridad emanada de la ley tiene por fuente original la intervencion liberadora 
de Yahve en la forma material del “hacer justicia entre el hombre y su projimo” (Ibid.: p. 173). Miranda 
destaca el Salmo 105 como un reconocido documento de hondo calado historico en linea con lo que otros 
biblistas de la teologia de la liberacion desarrollaran en la orbita de una “historia de la salvacion" 
(Croatto:1980). La referencia aqui es al versiculo 5, en el que se expresa con claridad, por medio de un 
paralelismo sinonimico, la idea de que la ley es un momenta crucial de la accion historica de Yahve. Entre 
las “maravillas” que el salmista canta, se halla el momenta factual de sus “prodigios”, y el momenta 
discursivo de la “ley” -mispatim-. La ley posee pues un sentido salvifico en funcion de su contenido 
material. La referencia a un eventual orden externo -en este caso, al pacto sinaitico- habilitaria un espacio 
para una posible teologizacion de la norma que morigerara su potencia libertaria. El recurso mirandiano es 
afirmar en linea con los estudios de McCarthy, Smend, Fohrer, Vriezen, Gevirtz y Kilian la precedencia 
redaccional de la tradicion exodica respecto de la sinaitica. Von Rad habia intuido con claridad esta 
precedencia en su rigurosa caracterizacion de los credos historicos del AT, no obstante, es sintomatica su 
tendencia a dejar fuera de las narraciones que destaca como tales credos a las afirmaciones referidas al 
caracter salvifico de la ley en la historia de Israel que el mismo habia reconocido. La correccion que 
Miranda realiza a Von Rad a proposito de su exegesis del texto de Dt. 6: 20-25 puede parecer anecdotica, 
pero revela con claridad como el mas grande de los teologos del AT del siglo XX es traicionado por una 
representacion de la ley como fuente del acto de juzgar presuntamente autorizado por su universalidad, en 
cuyo caso la forma excepcional de juicio no neutral tiende a concebirse como una atribucion nacional en la 
logica del discurso del pacto. El mexicano cuestiona su decision de dejar fuera del credo a los versos 24 y 
25. 


Me extrana que Von Rad quiera cortar la pericopa en lo mejor de ella, es decir, en el v. 24 
donde se empiezan a mencionar las leyes [...] Los credos historicos no demuestran 
solamente que la tradicion exodica ignora a la sinaitica y a toda la idea de alianza; 
demuestran ademas que la legislacion pertenecia originalmente a la tradicion exodica y 
libertaria. Y eso es verdad tanto por discernimiento literario de tradiciones como por 
contenido; la idea basica es esta: de nada sirve liberarnos de la opresion extranjera, si dentro 
del pueblo mismo sigue habiendo opresiones e injusticias (Miranda: 1972, p. 177). 

La perspectiva materialista de Miranda permite avanzar con una radicalidad singular en el uso de los 
aportes introducidos por el programa de la “hipotesis documentaria” a la exegesis del AT. Asi, la 
posibilidad de reconocer la tension entre tradiciones redaccionales antagonicas explica su empefio en el 
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senalamiento del caracter “original” del sentido exodico de la ley. Al interior de la tradicion libertaria se 
despliega la “forma autentica de la ley”. Dicha autenticidad seria refrendada por los Salmos y los profetas. 

La posicion de la exegesis de la TL a partir de la precedente constatacion consiste en la afirmacion de 
que tanto los evangelistas como Pablo inscriben la action mesianica de Jesus en la tradicion exodica, 
pero asumiendo que dicha tradicion habria perdido su predicamento inicial en beneficio de la forma cultica 
y exclusivista del “codigo de la pureza”, cuerpo legal del documento sacerdotal, promovido por los 
sacerdotes de Juda en tiempos del exilio, como una estrategia de preservation de la identidad nacional 
amenazada. El sesgo conservador de este corpus constituiria luego una fuente de justificacion para el 
desarrollo de la administration colonial palestinense en tiempos del Imperio Romano. 

En este contexto se comprende la relativa perplejidad de una “exegesis honesta” frente al problema 
de la injusticia interhumana, perfectamente integrada en la historia de nuestras comunidades, como causa 
de las tragedias auguradas por el discurso profetico. No obstante, lejos de la evasion o banalizacion de la 
pregunta por la centralidad de la falta de justicia social como horizonte de discernimiento del estado de la 
relation del pueblo de Israel con Yahve, el curso interpretative mirandiano consiste en su despliegue a la 
totalidad del NT. 

El listado de injusticias que aparece en la referencia paulina a la situation de los gentiles en el orden 
del juicio divino en Rom. 1: 28-32 es objeto del analisis mirandiano bajo la optica de aquella pregunta por 
el aparente sobredimensionamiento de la injusticia en este texto. El redactor presenta este listado en el 
horizonte punitivo de la “ira de Dios” y senala que quienes se conducen bajo el orden de la injusticia - 
adikia- son “dignos de muerte”. En los capitulos 4 a 11 de la Carta a los Romanos a aquellas formas 
concretas de la injusticia se las fija a un estatuto etico mediante su incorporation a la idea de “pecado”. 
Por el modo como queda consolidado el uso de este ultimo concepto en Rom. 3: 9 se puede establecer 
que su funcion no es una asignacion axiologica a un acto individual, sino la caracterizacion de una epoca 
historica atravesada por el escrutinio mesianico. Miranda pone de manifiesto que la afirmacion paulina 
“dignos de muerte” es perfectamente coherente con una comprension consecuente del cumplimiento 
presente del “Reino de Dios”. La inteligibilidad de aquella afirmacion es posible si se comprende el 
caracter terreno del reino, en cuyo orden la “justicia de Dios” se despliega como “una nueva realidad de 
dimension social en la historia humana” (Ibid.: p. 205). 

Cuando Otto Michel constata que en Pablo la “justicia de Dios” es al mismo tiempo sentencia 
judicial y salvacion escatologica, hace constar algo de importancia extrema, con tal que no se 
entienda yuxtapositivamente en el sentido de “tanto lo uno como lo otro”. La justicia de Dios 
que llega es sentencia judicial contra los injustos precisamente porque salva de ellos a la 
humanidad; es salvacion porque es sentencia efectiva contra los injustos. Es “el 
acontecimiento escatologico que ya ahora se revela” (Ibid.: p. 205). 

Como senalaramos previamente, la articulacion entre esperanza vetero y neotestamentaria otorga al 
discurso biblico de los teologos de la liberation una plataforma desde la que operar un desvelamiento de 
los recursos con los que la exegesis academica mas rigurosa ha contribuido a la oclusion del elemento 
mesianico del texto biblico. En esta linea deconstructiva la obra de Miranda es ciertamente descollante. 
Su intuition de la replica del problema del doble registro del significado de justicia -mispdt- en el AT, entre 
el sentido vindicative del termino por un lado y la forma generica de nombrar el dominio de Dios sobre el 
mundo, es notable. La articulacion resultaba posible porque ambos registros se comprenden 
escatologicamente como un modo de hacer justicia que instaura definitivamente un orden de cosas justo. 
Es sintomatico el identico desplazamiento en la exegesis paulina respecto de su concepto “justicia de 
Dios”. La solution es la misma. Debe asumirse que Pablo espera la “realization inminente de todo el 
contenido de la esperanza veterotestamentaria” (Ibid.: p. 208). 

La interpretation ajustada al texto paulino sin las prevenciones ni el lastre de la dogmata tiende a 
reconocer que tanto en el texto propuesto por Miranda como clave de irruption del elemento escatologico 
de la idea paulina de justicia -Rom. 1:18-32, aunque este forma parte de una estructura mayor-, como en 
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el celebre capitulo 7 de la carta, hay que despejar el enfoque subjetivista e individualista que Occidente le 
atribuyo a la “antropologia paulina” (Ibid.: p. 208). Nuevamente aqui se trata de desplegar este enfoque en 
toda su radicalidad de tal modo de superar la recurrencia de la dinamica de repliegue de la exegesis 
academica toda vez que atisba la dimension colectiva de un problema teologico central. 

Pero ni Bultmann ni Kertelge extraen de esa certera observation [el rechazo de la lectura 
subjetivista del capitulo 7] las consecuencias revolucionarias que de ella necesariamente se 
siguen para la interpretation del mensaje paulino en su conjunto. Si el problema con el que 
Pablo se enfrenta es de la civilizacion humana y no el de los individuos en cuanto tales, si lo 
que angustia a Pablo es de dimensiones mucho mas amplias que las del sujeto humano 
antropologico, la palabra “justicia” adquiere un sentido completamente distinto del que ha 
sido costumbre suponerle (Ibid.: pp. 208-209). 

Es dificil no reconocer la dimension colectiva de la muerte y la salvacion si se toman en serio las 
sentencias de Pablo de Rom. 5:12 y Rom. 5:19b. Miranda concluye de estos asertos que “el problema de 
Pablo es la humanidad, la civilizacion humana entera; a ella quiere aportarle la salvacion y la justicia” 
(Ibid.: p. 213). 

Para Miranda, en la carta a los Romanos, Pablo sostiene que la injusticia interhumana es una cualidad 
del pecado y este posee un caracter supraindividual. De este modo se explica el desenganche del apostol 
del concepto exodico de ley en beneficio de una comprension de esta como instrumento del pecado, 
ahora encarnado en las estructuras sociales. La ley es, en tal sentido, la forma mas explicita de la 
estructuracion impugnada por el orden mesianico. 

El concepto paulino de “eon" se comprende en linea con su intento de caracterizacion en que el 
pecado atraviesa toda forma de estructuracion socio-politica, luego de consumado el olvido del sentido 
libertario original de la ley. En el orden del nuevo eon la ley es un episodio ya cerrado. Frente a esta tesis 
podria oponerse la idea esgrimida por Pablo en Rom. 13 sobre la obedlencia a las autoridades estatales. 
Miranda coteja estos textos con Gal. 5: 23; 3:19 y 1 a Cor 2: 6 en los que parece quedar Clara la inminente 
extincion de toda forma de gobernabilidad asociada al eon pre-escatologico. Sobre este fondo, el biblista 
entiende el nucleo critico-mesianico del acontecimiento Jesus como una forma de salvacion de la 
humanidad al precio de una destruction de “toda la antigua estructuracion civilizadora, axiologica y 
organizativa de la humanidad” (Ibid., p. 220). 0, dicho de otro modo: “solo rompiendo con la civilizacion de 
la ley y con su fementida justicia, podemos hacer que empiece en el mundo el eon definitivo de la justicia” 
(Ibid., p. 226). 
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RESUMEN 

En el marco del reconocimiento del legado de Francisco 
Delich, el presente articulo ofrece un encuadre 
sociologico e historico de la practica intelectual del 
cientista social argentino. Junto a ello analiza los rasgos 
centrales del metodo sociologico clasico que emplea el 
autor para explicar los procesos de mutation social en 
America Latina, asi como el modo en que tales 
coordenadas metodologicas inspiran y van modificando 
su concepcion de la democracia desde fines de los 70 
hasta su partida en 2016. El texto permite observar como 
Delich, desafiando el escepticismo cientifico y politico 
imperante, mantuvo viva hasta el final la creencia en el 
desarrollo de una razon sociologica que posibilite la 
reforma intelectual, moral y politica de las sociedades 
latinoamericanas. 
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ABSTRACT 

In the context of the recognition of Francisco Delich's 
legacy, this article offers a sociological and historical 
framework of the intellectual practice of the Argentinian 
social scientist. It also analyzes the central features of the 
classical sociological method used by the author to 
explain the processes of social mutation in Latin America, 
as well as the way in which such methodological 
coordinates inspire and modify his conception of 
democracy from the late 1970s to his decease in 2016. 
Among other aspects, the text allows to observe how 
Delich, defying the prevailing scientific and political 
skepticism, kept alive until the end the belief in the 
development of a sociological reason that makes possible 
the intellectual, moral and political reform of Latin 
American societies. 
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ELENCUENTRO 

A diferencia de sus amigos y companeros de ruta, de los colegas de su propia generacion, con 
Francisco Delich construimos una relacion tardia. La marcada distancia generacional que nos separa, el 
caracter en gran medida azaroso de nuestro encuentro en los ultimos anos de su vida, y los motivos que 
consolidaron nuestra corta e intensa amistad, marcan el reconocimiento que estoy en condiciones de 
ofrecerle, pero sobre todo el tipo de reconocimiento que me interesa compartir con ustedes y con el 
mundo actual de las ciencias sociales. El hecho de no haber sido alumno ni discipulo de Francisco, de no 
haber estado bajo la orbita de sus ideas ni de sus quehaceres politicos en mi etapa formativa, incidieron 
tambien en la naturaleza del vinculo que estableci con el. Fue a partir de nuestras llamativas coincidencias 
intelectuales, de una experiencia de reconocimiento mutuo, que me senti atraido por su figura y 
posteriormente motivado a leer sus textos 3 . Tal experiencia de lectura termina de conformar la idea que 
actualmente cobijo de Delich. Si bien atesoro multiples y extensas conversaciones con Francisco, creo 
finalmente que la recreacion y el dimensionamiento de su legado los establezco principalmente como 
lector. 

Es a partir de las circunstancias mencionadas que mi texto adoptara una forma menos anecdotica, 
retrospectiva y personalisima, y mas analitica, proyectiva y generalizable. De este modo, las preguntas 
centrales y duraderas que se me presentan en relacion con Delich son las siguientes: iPor que prestar 
atencion a la trayectoria y a la obra de Francisco para un proyecto de desarrollo de las ciencias sociales 
en America Latina? £Cual es el valor de Delich hoy para las ciencias sociales? Iniciare la respuesta a tales 
interrogantes a partir del esbozo de un encuadre sociologico e historico de su practica intelectual. 


LA PRIMACIA DEL SOCIOLOGO 

Creo que la trayectoria y la obra de Francisco exhiben la potencia que acarrea el encuentro directo de 
una practica intelectual y una practica politica, asi como las incomodidades, las contradicciones, los 
claroscuros y las limitaciones que suelen traer aparejados aquellas experiencias vitales que pretendieron 
llevar adelante ambas pasiones sin descuidar ninguna, con la antigua y noble ilusion de poder encarnar 
una sintesis en la figura del intelectual total o del politico estadista. Pese al desarrollo vigoroso, en 
simultaneo y en diferido, de una trayectoria intelectual y de una camera politica, entiendo que la pulseada 
entre ambos espacios de experiencias, entre su proyecto politico, su proyecto politico-academico y su 
proyecto sociologico, la batalla entre el politico y el cientifico, en gran medida la gano este ultimo. Ahora 
bien, la afirmacion de esta primacia sociologica merece algunas precisiones para el caso de Francisco, 
dado que adopta una forma especifica y bastante singular. 

En tanto intelectual y sociologo, me atrevo a definir a Delich a partir de dos rasgos que se combinan y 
relacionan con acentuadas contradicciones. En primer lugar, entiendo que Francisco encarno la figura del 
intelectual heroico, o en los terminos de Bauman, del intelectual legislador, dispuesto a marcar el rumbo 
de la Historia 4 . Tal heroismo demanda comunmente, como ustedes saben, una relacion organica con la 
politica. Ahora bien, junto con ello, Delich personified la figura del cientifico-social, del sociologo moderno, 


3 De la alquimia acumulada de nuestros encuentros fue cobrando forma a principios de 2016 la ambiciosa idea de armar un Grupo de 
Trabajo en CLACSO destinado a una mision que ambos considerabamos urgente: la experimentacion y la construccion de nuevas 
teorias sociales que nos permitan comprender en mejores terminos los grandes cambios producidos en America Latina en las ultimas 
decadas. Este proyecto, que se interrumpe drasticamente con la partida de Francisco, finalmente sale adelante con el apoyo de 
Edelberto Torres Rivas, quien acepta ocupar el lugar dejado por Delich como co-coordinador. Para llevar el proyecto a buen puerto 
tambien resulto de capital importancia la participacion y el generoso involucramiento de Fernando Calderon, a quien Francisco invito a 
participar del Grupo desde un primer momento. 

4 La disposicion heroica de Delich queda patente, por ejemplo, cuando recuerda en 1994 el momento de la creation de la Revista Critica 
y Utopia. Alii Francisco afirma: “Habiamos desafiado a la dictadura de Ongania con Jeronimo, habiamos contribuido a derrotarla. 
Habiamos reunido la razon y la action. El futuro no se nos escaparia. <^No se nos escaparia?” (Delich: 1994, p. 11). 
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dispuesto a conocer objetivamente el mundo para descubrir los secretos de su movimiento. Para hacer 
posible esta segunda funcion Francisco hizo propia la necesidad de tomar distancia de los particularismos 
politicos de su propio espacio y tiempo, y muy en especial de las presiones que emanaban de los 
vaivenes y de las inclinaciones de su propio partido politico 5 . Si el primer rasgo mencionado, el heroismo 
intelectual, resulto ser un atributo comun entre sus pares generacionales, constituyendose en una marca 
de epoca, no sucedio lo mismo con el compromiso que asumio Francisco con una cientificidad sociologica. 
Entiendo que esta ultima inclination dejo a Francisco en una situation de profunda soledad local y 
nacional que nunca llego a extinguirse. Experimento la soledad en los 70, en tiempos de politizacion 
ascendente y de supeditacion de la razon sociologica a un proyecto politico revolucionario. Luego su 
soledad se actualizo en la decada del 80, en tiempos de retraction politica culturalista del campo 
intelectual progresista, movimiento que se apaga con la desilusion y la derrota del alfonsinismo. 
Finalmente una tercera fuente de soledad, posiblemente la mas aguda y persistente, emana de la 
estigmatizacion de los propios politicos profesionales de su partido, para quien Francisco nunca dejo de 
ser “el sociologo”, “el intelectual” o “el profesor” 6 , caracterizacion que lo convertia en un Otro de menor 
cuantia. Como es de saber comun, a partir de los 70 la encarnacion de un proyecto racionalista y moderno 
en las ciencias sociales en la Argentina queda representada paradigmaticamente por la experiencia 
marxista. Luego de la dictadura militar, con el retorno de la democracia, las expectativas racionalistas no 
se recuperan en ninguna ciencia social, a no ser bajo la forma de un empirismo estrangulado por una nula 
autoconciencia teorica. En aquel entonces, la actualization del marxismo como ciencia tuvo su epicentro 
en la ciudad de Cordoba, en el espacio intelectual de Pasado y Presente, el proyecto editorial encabezado 
por Pancho Arico. Para Francisco, a diferencia de Arico, el rescate de las ciencias sociales y la politica de 
masas pasaba menos por una revisita critica del marxismo que por una apuesta reformista y 
modernizadora que encuentra una primera compania moral en la obra de Durkheim 7 . 

En cualquier caso, a lo largo de la encendida trayectoria de Delich, la pugna entre el heroismo 
intelectual-politico y el distanciamiento sociologico no se resuelven para cada momento en una misma 
direction ni adoptan una intensidad constante. Observando su trayectoria de punta a punta me atreveria a 
afirmar que esta ecuacion vital se resolvio a favor de un compromiso mas sociologico que politico- 
organico. Tal registro se opone a la perception generalizada en el campo universitario nacional, y 
particularmente a la aguda representation que recrea el progresismo universitario cordobes, inspirada en 
cierto rechazo a las gestiones de Francisco como rector de la Universidad Nacional de Cordoba (1989- 
1995). El supuesto de la primacia del sociologo ofrece a su vez un punto de observation privilegiado para 
dilucidar su modo de entender la politica y la historia de America Latina, asi como para observar el tipo de 
vinculos que construyo con el grupo de Pasado y Presente, con Gino Germani y su red academica 
inmediata, asi como, en un piano regional e internacional, con la comunidad sociologica comandada por 
Alain Touraine. 

De este modo, creo poder observar en la trayectoria de Delich la puesta en acto de una doble 
supeditacion: supeditacion del politico al intelectual heroico y supeditacion del intelectual heroico al 
sociologo moderno. La figura que emerge de esta doble sujecion dista de ser tipica. No se trata de la 
mezquina figura bourdieana y liberal que reclama para si la autonomia de una sociologia critica liberada 
del supuesto patoterismo intrusivo del Partido Comunista y su ejercito de intelectuales. Tampoco se ajusta 


5 A modo de ejemplo, Delich sostuvo que “Si la buena medicina no identifica al medico con su paciente la buena sociologia tampoco 
identifica al sociologo con su objeto de analisis, ni con la accion ni con sus actores cualquiera sea su marco de valores” (Delich: 2011). 
Otra manifestation de su distanciamiento sociologico se puede observar, por ejemplo, cuando decide ponerse “mas alia” de la derecha y 
de la izquierda, considerando en primera instancia toda cultura politica como una tribu. En referenda a la cultura politica de las 
izquierdas y de las derechas, de los autoritarios y de los anti-autoritarios, de los populistas y los antipopulistas, dira: “Cada una de esas 
tribus tiene su propio estilo, sus propias reglas, a partir de las cuales interpreta las reglas explicitas. La accion politica entonces es la 
resultante de la utilization de estos estilos en los limites de las reglas de juego explicitas del sistema” (Delich:1985, p. 6). 

6 Conversation personal con Francisco Delich, mayo de 2016. 

7 Parte de la discusion que mantuvo Delich con Arico fue a proposito de Mariategui. Mientras que Arico era un gran admirador de este 
ultimo, Delich lo era principalmente de Haya de la Torre. Segun nuestro autor, Haya de la Torre entendio mejor America Latina porque 
tenia una mejor respuesta al problema de la indianidad (ver Calderon: 2016). 
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a la figura del intelectual desarrollista, al estilo de Prebisch, familiarizado con la funcion del tecnico, del 
experto o del asesor en politicas publicas. Se trata mas bien de un tipo extrano de intelectual organico 
dispuesto a anteponer una sociologia cientifica y universalista, de propension reformista y 
latinoamericanista, al interior de un espacio politico-partidario reacio en los hechos a las practicas 
reformistas y una proyeccion politica traccionada por un horizonte de expectativas autonomicas para la 
region. Si bien Delich se identified en terminos sociologicos e ideologicos con las empresas de Gino 
Germani y de Don Jose Medina Echavarria (este ultimo particularmente en su momenta cepalino), a 
diferencia de ambos Francisco fue militante y funcionario todo terreno de la Union Civica Radical (UCR) 
de la Provincia de Cordoba, espacio politico potencialmente abierto por tradicion a las ideas y las utopias 
reformistas, pero marcado en su devenir contemporaneo por una impronta adaptativa y mayoritariamente 
conservadora. 

Ahora bien, a partir de los elementos contextuales expuestos, quisiera retornar a las preguntas con las 
cuales inicie este texto. <j,Por que prestar atencion a la obra de Francisco? £Cual es su valor en funcion de 
los desafios que actualmente tienen por delante las ciencias sociales en America Latina? Y la respuesta 
que tengo para ofrecer es sencilla: su valor principal reside en el compromiso con la construccion de una 
perspectiva sociologica general, atenta a los grandes interrogantes del pensamiento social clasico y 
consecuentemente apegada a un conjunto de parametros metodotagicos elementales de la misma teoria 
sociologica creada en la transition del siglo XIX al XX. Antes que una teoria social propia, innovadora y 
sistematica, incluso antes que una narrativa sociologica rigurosa, Delich nos deja como legado una serie 
de escritos en los cuales se exhibe con nitidez un tipo de compromiso sociologico racionalista, totalizante, 
historizador, que a mi modo de ver lo convierten en uno de los intelectuales y cientistas sociales 
argentinos metodoldgicamente mejor orientados. Mi impresion es que su talento, la capacidad que lo 
diferencio positivamente de la mayoria de los colegas de su tiempo, se asocio fundamentalmente con una 
intuition analitica muy desarrollada para actualizar los interrogantes esenciales atendiendo a los 
elementos novedosos del presente nacional y regional, y con una creatividad sociologica y una fuerza 
prospectiva llamativa para esbozar respuestas provisorias a tales preguntas. Se trata de un conjunto de 
atributos que emanan de una conciencia sociologica clasica, de un aparato de captura holistico, de lo que 
el propio Francisco llamo “una pasion completa”. A ello habria que sumarle un tipo de rebeldia, de orgullo 
y de irreverencia que lo instaban a no aceptar como propias las ideas de otros, y en particular las ideas 
dominantes de sus propios espacios de pertenencia intelectual y politico. 

Situados ante la necesidad de hacer frente a las tendencias actuates de las ciencias sociales en 
America Latina y en el mundo, sostendre que Francisco no deberia ser considerado en primera instancia 
por los servicios prestados como propulsor regional de los procesos democraticos en America Latina, o 
bien como un hacedor del giro democratico de la intelectualidad progresista en tiempos de dictadura y 
posdictadura. Creo mas bien que deberia ser apreciado como aquel intelectual y politico que aun estando 
comprometido ideologicamente con la expansion de la democracia politica, o dicho en sus terminos, con la 
democracia como condition y como necesidad para el desarrollo economico y social, sometio la pregunta 
por la democracia a un principio de cientificidad sociologico clasico. La idea de una imagination politica 
motorizada y regulada por una sociologia de propension cientifica aparece continuamente en sus trabajos. 
En una de sus formulaciones mas vistosas, Francisco sostiene que “la mas dramatica y fascinante 
revelation de la Argentina por mi generation es que teniamos una sociedad por descubrir, una identidad y 
una politica por construir, una identidad nacional por realizar” (Delich: 1986, p. 15. La cursiva es mia). 
Creo que la afirmacion expresa con fuerza ese ansiado movimiento de retroalimentacion entre el 
descubrimiento sociologico y la construccion politico-identitaria. Al afirmar que el principio de 
descubrimiento en Delich se orienta por reglas clasicas quiero simplemente indicar que se ajusta a un 
conjunto de coordenadas metodologicas compartidas por autores ideologicamente tan dispares como 
Marx, Weber, Durkheim y Simmel. Si bien Francisco se inmiscuye directamente con esta literatura, su 
lectura se agudiza y se vuelve mas penetrante a partir de la influencia que ejercen sobre el dos grandes 
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autores con los que entra en relacion y admira profundamente: Jose Medina Echavarria y Barrington 
Moore. Si la salida ofrecida por Oscar del Barco y otros intelectuales ex marxistas duramente golpeados 
por la Dictadura Militar fue un rechazo virulento de toda pretension cientifica del pensamiento social critico 
-por considerarlo una manifestation totalitaria sujeta a la domination del Sistema 8 -, Delicti por su parte 
nunca renuncio a la “sisifica tarea de comprender y explicar las acciones humanas y sus consecuencias” 
(Delicti: 1999, p. 55). Contra el escepticismo politico y cientifico imperante, Delicti mantuvo viva hasta el 
final la creencia en la posibilidad de una razon cientifica puesta al servicio de la reconstruccion de una 
sociedad politica y etica, actualizando con ello un horizonte de expectativas modernas desde la mejor 
tradicion realista y antiprofetica. 

Ahora bien, el apego de Francisco Delicti a una sociologia con pretension cientifica, identificada con la 
explicacion del devenir socio-historico de America Latina, o en los terminos exactos de nuestro autor, con 
la explicacion de la mutacion social contemporanea (Cfr. Delich: 1986, p. 11; 1999, p. 56; 2002, pp.18-20), 
permite entender, entre otras cuestiones, los cambios que experimento su vision de la democracia a lo 
largo de los anos, desde aquellos primeros numeros de Critica y Utopia, la emblematica revista de 
CLACSO que Francisco dirigio entre los anos 1978 y 1989. El caracter preponderante que adquiere su 
compromiso con un metodo sociologico clasico ayuda a comprender el creciente desencanto que va 
experimentando respecto a la capacidad regeneradora y transformadora de la politica democratica en el 
pais y en la region, desencanto que llega a su maxima expresion en los ultimos anos de su vida, 
reviviendo y actualizando el pesimismo del ultimo Germani. 


MUTACION SOCIAL, DEMOCRACIA Y METODO SOCIOLOGICO 

El modo de aproximacion de los intelectuales y los cientificos sociales progresistas a la cuestion de la 
democracia en America Latina a partir de la decada del 80 se puede resumir en dos posiciones 
prototipicas que suelen enfrentarse en el campo de las discusiones teoricas. La primera conlleva un 
rescate a priori del valor de la democracia, sea en los terminos ya establecidos o apelando 
reformulaciones normativas, mientras que la segunda apunta a la consideration del valor de la 
democracia en funcion de una teoria sociologica del cambio social, y por lo tanto a partir del conocimiento 
emergente del analisis y la eventual explicacion de los cambios socio-historicos acaecidos en America 
Latina desde fines de los 70. Si la primera posicion supedita la investigacion social al golpe normativo de 
un ex ante democratico, la segunda hace pivotear la democracia como valor en relacion a un metodo de 
analisis sociologico que incluye la jerarquizacion de un principio contemporaneo de realidad. En este 
ultimo caso la democracia como valor no es un elemento ex ante ni ex post sino un vector definido y 
calibrado a partir de un recorrido de mutua afectacion entre ambos registros. Creo que esta segunda 
posicion es la que asume Francisco Delich. La primera posicion no acepta o es reacia a revisar los valores 
que orientan la investigacion a partir de los resultados de la propia pesquisa, mientras que la segunda 
todo lo contrario. Francisco parte de un apego ferreo a la democracia como valor, pero acepta cuestionar 
tal registro a partir del output de su analisis sociologico. Lo que el campo de las ciencias sociales en 
America Latina pone en juego en este punto es la disputa por el vector que domina el modo de 
compromiso del intelectual: si en la primera posicion el vector dominante es el ideologico o el etico, en el 
segundo el vector que prevalece es el cientifico. De este modo, podriamos decir que la conception de la 
democracia de Delich se define en primera instancia a partir de un compromiso sociologico. Si en la 


8 El texto principal de la gran derrota de Oscar del Barco, que atestigua un escepticismo politico y cientifico radical, es su libro El otro 
Marx, publicado en 1983, y cuya posicion el autor actualiza sin grandes cambios en el post-scriptum y el nuevo epilogo que redacta a la 
edition de 2008 (ver Del Barco: 2008 [1983]). La impotencia, el escepticismo y la reclusion de Del Barco tuvo un impacto notable en la 
formation de toda una camada de filosofos politicos en la Facultad de Filosofia y Humanidades de la UNC. A mi entender estos ultimos 
no supieron o bien no estuvieron en condiciones de tomar la distancia suficiente para poder crear un nuevo proyecto de encantamiento 
generacional, vigoroso, expansivo y contemporaneo. Un proyecto que permitiese romper con una derrota y una posterior reclusion 
culturalista, comunitarista y reactiva que por una cuestion generacional nos les pertenecia directamente y que se traslado a un modo de 
entender la filosofia y las ciencias sociales. 
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primera posicion el valor de la democracia es un postulado normative, inamovible y abstracto, en la 
segunda es una hipotesis a corroborar a partir de una investigacion sociologica atenta a principios 
metodologicos clasicos. 

Cuando la teoria de la democracia se supedita como en el caso de Francisco a una vision de la 
mutacion social general, a una sociologla del movimiento (Delich: 1988b, p. 2), la clasica y polemica 
relacion entre desarrollo economico y democracia politica asume para cada caso la forma de un nudo 
problematico y no puede resolverse por una dictaminacion normativa inicial. Ahora bien, lo que Francisco 
parece no aceptar en ningun caso es la completa extincion de la democracia como valor. De este modo, la 
democracia politica no solo es para Delich un hecho social y un valor, sino que es en primera instancia 
una energia y un impulso que anida en todo proceso social desde tiempos preteritos. Entiendo que este 
horizonte de inteleccion ampliado, que integra un registro evolutivo de la civilizacion como un todo, 
convierte a nuestro autor en un gran observador de la modernidad. Si para Wallerstein y para Manuel 
Castells el flujo historico de la modernidad se dirime en la lucha entre fuerzas de dominacion y de 
autonomia, para Francisco esta se define en la pugna entre fuerzas democraticas y fuerzas autoritarias. 
Dicho, en otros terminos, Delich fija una relacion de inmanencia entre la democracia como hecho y la 
democracia como valor desde el momenta que la fuerza democratica esta sociologicamente presente de 
forma manifiesta y/o latente en todo proceso social. Ahora bien, el reconocimiento de este componente 
ontologico-social de la democracia no implica para Francisco el apego a una forma democratica 
especifica, institucional y/o juridica, ni su aceptacion en cualquiercircunstancia. 

A diferencia de tantas mentes extraviadas que continuan haciendo de sus propias debilidades una 
epistemologia y una postura intelectual, Francisco Delich tenia un metodo para observar la realidad social, 
para reflexionar sobre la democracia y eventualmente para imaginarla a futuro. 

Entre los principios metodologicos clasicos a los que suscribia nuestro autor destacan el principio 
relacional, el principio multidimensional, el principio procesual y el principio holistico 9 . Respecto al primera, 
podemos constatar que para Delich la vision de la democracia se supedita en lo inmediato a una teoria 
relacional del Estado, al estilo poulantziano, y en terminos mas generales a una teoria socio-relacional del 
poder. De este modo, nuestro autor dira que “la discusion inicial sobre las condiciones de la democracia, 
mirada desde la sociologia, necesariamente es una discusion sobre el poder” (Delich: 2013, p. 147). En 
cuanto al principio multidimensional, podemos observar que su vision de la democracia se resuelve 
igualmente al interior de una logica de articulacion entre economia, politica y cultura, y mas en concreto 
asociado a lo que Delich llama “coeficiente de articulacion”. Si bien dicho coeficiente no asume en sus 
textos una forma conceptual sistematica, es constatable que se trata de un dispositivo socio-causal que 
senala el grado de interpenetracion y los niveles de autonomia y de supeditacion entre los cuatro 
subsistemas o dimensiones que organizan su teoria de la sociedad: el Estado (lo politico-nacional), la 
sociedad (lo social-nacional), el mercado (lo economico-global) y la nacion (lo cultural-nacional) (Delich: 
2002, p. 38). Este esquema se pone en movimiento, por ejemplo, cuando Delich identifica los fenomenos 
principales del fin de siglo XX: “la crisis de una forma de Estado (el Estado-nacion de bienestar), la 
interpolation de la nacion por la globalization, la expansion de los mercados y la mutacion de los valores 
tradicionales en la sociedad civil” (Ibid.: p. 79). Antes que reclamar a priori mas y mejor democracia para 
un procesamiento superador de tales fenomenos, Francisco sostiene que estos demandan en primera 
instancia un replanteo de la relacion entre el Estado-nacion, la sociedad civil y el mercado (Ibidem). En 
cualquier caso, el coeficiente de analisis multidimensional de Francisco termina priorizando una logica de 
articulacion entre economia y politica, bajo la premisa no declarada de que la cultura es una variable en 
gran medida dependiente de la interaction entre el par mencionado. 

La apuesta de Delich por definir y por redimensionar la democracia como hecho y como valor a partir 
del apego a una logica de articulacion entre economia y politica lo distancio de la perspectiva de Touraine, 


9 Para un desarrollo de estos principios ver Torres (2017). 
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con quien mantuvo una rica polemica en torno a este punto (Touraine, Delich, Mora & Araujo: 2004, 
pp.189-217). Contra toda aproximacion estatica, y contra toda comodidad normativista e institucionalista, 
Delich concebia la democracia supeditada a un principio socio-procesual que incluia el registro de una 
larga duration, desplegando un modo de historizacion ambicioso que deja entrever la influencia de 
Barrington Moore. De este modo, Francisco incubo desde siempre la idea de que la democracia y el 
autoritarismo, las fuerzas que propulsan la historia, “no son ni modelos ni circunstancias historicas sino 
procesos sociales que cristalizan en instituciones, que solemos designar, conforme a la mayor o menor 
preponderancia de uno u otro elemento (o conjunto de elementos) autoritario o democratico” (Delich: 
1979, p. 1). Para Francisco ambos procesos, el autoritario y el democratico, son formas de orden y de 
cambio social (Ibidem). Es muy interesante observar como su idea de democracia como proceso se define 
a su vez al interior de una historia social que entrelaza el conjunto de las escalas espaciales, ya que su 
historia es simultaneamente local, nacional, latinoamericana y global, y a su vez que atiende y desborda 
una historia de la modernidad. 

Entre los principios metodologicos a los que Delich recurre para reflexionar sobre la democracia y su 
perfeccionamiento, posiblemente el principio holistico sea el mas determinante. El recurso a un principio 
de totalidad social lo inscribe de lleno en las coordenadas pre-disciplinares del pensamiento social clasico 
(y no solo del marxismo). Francisco solia decir que solo cuando miramos el conjunto somos capaces de 
advertir el cuando y el como del movimiento, y por tanto el cuando y el como de la democracia como 
proceso (Delich. 1988b, p. 2). El heroismo intelectual de Francisco se deja ver particularmente en relacion 
con este principio. Al igual que para Arico, para Francisco no se podia pensar la democracia sin pensar 
como un todo el fin de siglo latinoamericano, lo cual a su vez implicaba una forma de repensar el globo, ya 
que para nuestro autor “no hay rincones en el planeta ajenos a la historia comun de los hombres” (Delich: 
2007, p. 22). 


DELICH Y LA DEMOCRACIA EN AMERICA LATINA EN EL SIGLO XXI 

Al permanecer constante en la obra de Delich el modo de aproximacion analitica a la cuestion 
democratica, asi como la propia definicion de esta ultima, no es de extranar que la consideration misma 
de la democracia experimente modificaciones sustantivas. Una teoria de la mutation social atiende a los 
cambios concretos producidos en la relacion entre economia y politica, y a partir de ello intenta percibir las 
mutaciones de la democracia. De este modo, la democracia como proceso, tal como Delich la define en 
abstracto, se conforma en su sociologia nacional y latinoamericana mas contemporanea atendiendo a un 
hecho estructural clave: la tendencia general a la creciente supeditacion de la politica a la economia y mas 
en concreto a la creciente supeditacion de la politica estatal a la economia globalizada. Para Francisco 
esta tendencia se afirma principalmente en America Latina en la decada del 80 a partir del impactante 
crecimiento de la deuda externa. Ya por esos anos Delich va a reconocer que la deuda externa no 
corresponde a una coyuntura, aunque tengan como origen una coyuntura, sino que forma parte de la 
estructura economica y social de la region, y por lo tanto no esta bajo control real del Estado. Para 
Francisco, se trata de un condicionamiento de tal magnitud que se convierte en la base del orden social y 
de la definicion de sus tensiones principales. Nuestro autor dira que el orden politico-democratico no 
puede escapar al impacto del cambio estructural contenido en esta nueva dependence economica 
(Delich: 1985, p. 1). Aqui Delich expresa con todo dramatismo la creciente impotencia del programa 
reformista del alfonsinismo, al mismo tiempo que deja en evidencia el error de aquella fraction de la 
intelectualidad progresista que creyo ver su principal desafio en el intento de democratizar la cultura 
politica nacional desentendiendose de la reforma de la economia. En cualquier caso, el reconocimiento 
del fracaso economico de la democracia se registra en los anos 80 -y Delich no es una exception a ello- 
bajo el temor del posible retorno a un gobierno dictatorial mas exitoso economicamente, haciendo con ello 
realidad las peores elucubraciones de Medina Echavarria. 
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La mayoria de las veces que Delich se refiere a la tendencia a la creciente supeditacion de lo politico 
a lo economico, opta por desagregarla en dos procesos, uno politico y otro economico. En concreto se 
refiere a la tendencia al colapso del Estado-benefactor y a la tendencia a la creciente globalization y 
financiarizacion del mercado economico capitalista. Las inclinaciones durkheimnianas de Delich lo llevaran 
a insistir principalmente en la primera tendencia. Su idea del colapso del Estado-benefactor se ajusta sin 
inconvenientes a la tesis del declive tendencial e irreversible del poder soberano de los Estados-nacion, 
del modo en que circula por el mainstream de la teoria social contemporanea global. A medida que se van 
profundizando las reformas neoliberales en Argentina y en America Latina compruebo que Delich se va 
desplazando del reconocimiento de la primacia de lo politico-democratico a la primacia de lo economico- 
global, en sintonia con el diagnostic de Giddens y con las hipotesis causales del materialismo historic 
contemporaneo. A medida que se acentua en la obra de Delich el reconocimiento de la creciente 
supeditacion de lo politico-estatal a lo economic-global, y a medida que nuestro autor observa como las 
desigualdades sociales estructurales se profundizan bajo los propios regimenes democraticos de la 
region, se va debilitando tambien su apuesta normativa por la democracia. Con el cambio de la realidad 
social en America Latina cambiara para Delich el sentido y el valor de la democracia. La esperanzada 
discusion respecto a la democracia como necesidad y condicion de fines de los 80 10 va mutando hasta 
convertirse, en las reflexiones finales de Francisco, en una puesta en cuestion de la deseabilidad misma 
de la democracia como forma politica del capitalismo de principios del siglo XXI. 

Con el ingreso en el siglo XXI el problema numero uno de la sociologia de Delich paso a ser el 
incremento de las desigualdades sociales bajo el capitalismo neoliberal, desplazando del podio al 
autoritarismo, que ocupaba el centra de sus preocupaciones normativas y sociologicas desde fines de los 
70. El desencanto con la democracia politica realmente existente, junto con el ferreo sostenimiento de la 
creencia en la razon sociologica, parecen reprimir de algun modo sus fantasias democraticas. Si a partir 
del apego a su metodo sociologico nuestro autor llega a la amarga conclusion que la democracia como 
principio de organization general de la sociedad es estructuralmente imposible en la actualidad, no queda 
claro hasta que punto esta dispuesto a sostener la democracia como una utopia. Para Francisco la 
imagination utopica debe regularse por el principio de realidad que provee la sociologia. Desde el 
momento que la utopia democratica deja de ser una utopia fundada sociologicamente, la democracia 
como valor corre el riesgo de desvanecerse. En cualquier caso, la gran pregunta de Delich, que hereda 
de Raul Prebisch, continua mas vigente que nunca: “iEs posible la acumulacion de capital dentro del 
orden democratic para paises de condicion periferica?” (Delich: 1988b, p. 6). En sus ultimos anos, 
hundido en cierto pesimismo, nuestro sociologo cordobes comparte la vision de Wolfgang Streeck: si el 
reloj ya esta corriendo para la democracia, tal como la hemos conocido, nada nos invita a pensar que 
tambien este corriendo para el capitalismo (Streeck: 2013, p. 9). La vida de Francisco se extingue en un 
momento de plena incertidumbre, en el cual este parece no poder imaginar cuales seran las utopias que 
encenderan a America Latina en el futuro. La unica certeza que nos deja nuestro amigo es que no habra 
un futuro promisorio sin la apuesta por el desarrollo de una sociologia cientifica, de inspiration clasica, 
comprometida con el destino de nuestras sociedades. 


10 El hilo rojo de la discusion de los primeros numeros de Critica y Utopia pasaba por dilucidar en que medida la apuesta por la 
democracia se cefila a un proyecto de recomposition ideologica y etica colectiva que habla que sostener aun a costa de la retraction del 
crecimiento economico, o bien la propalacion de la democracia era a su vez una condicion social necesaria u optimizadora de la 
expansion economica. Las discusiones de aquel entonces incluian analisis comparativos entre gobiernos democraticos y autoritarios 
respecto a su salud economica (ver Delich: 1986, p.16; 1988a, pp. 1-8; 1988b, p. 7). 
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RESUMEN 

La globalizacion ha implicado, en gran medida, el 
fortalecimiento de una cultura del mercado que violenta el 
ambito de otras culturas. En este abordaje proponemos 
volcanos a la mirada propia, aquella que permite 
adentrarnos en tradiciones del pensamiento 
latinoamericano con vigencia en torno al problema de lo 
humano. Fernando Ortiz, especificamente, desde 
categorias como desculturacion, inculturacion, 
transculturacion y neoculturacion echa luz para repensar 
la cultura y las culturas. La transculturacion como un 
proceso de intercambio entre culturas se vuelve una 
posibilidad necesaria en el marco de una circulation 
“global” -con Claras hegemonias- promovida 
fundamentalmente por las tecnologias de la 
comunicacion. 
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ABSTRACT 

Globalization has involved, largely, the strengthening of a 
market culture that violates the scope of other cultures. In 
this study, we propose to analyse the current Latin 
American thought traditions about the human problem. 
Fernando Ortiz, specifically, from categories such as 
deculturation, inculturation, transculturation and 
neoculturation allows reflection on culture and cultures. 
We are interested in speculating about the possibilities of 
transculturation as a process of exchange between 
cultures that is necessary within the framework of the 
circulation of information and communication 
technologies. Transculturation as a process of exchange 
between cultures becomes a necessary possibility in the 
framework of a "global" circulation -therefore, with clear 
hegemonies- promoted fundamentally by communication 
technologies 
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“CONCIENCIA DEMUNDO” Y TRANSCULTURIZACION 

En este recorrido intentamos recuperar conceptos como “conciencia de mundo” y transculturacion, 
desarrollados por Riisen y Kozlarek (2009), pensando en la globalizacion y el humanismo. Asimismo, 
desde una perspectiva latinoamericanista -en especial- aludimos a nociones filosoficas, sociologicas y 
politicas trabajadas por Fernando Ortiz en su obra Contrapunteo cubano del tabaco y del azucar ( 1940), 
que facilitan repensar las posibilidades de lo transcultural, entendiendo -hoy en dia, mas que nunca- la 
complejidad como inherente a la vida. 

Para ello abordamos tres ejes relacionados entre si, que viabilizan la reflexion en torno a la cuestion 
que nos ocupa. El primer eje involucra lo espacio-temporal y la tension globalizacion-localizacion. A 
continuation, nos enfocamos en la transculturacion, entendida por Ortiz como categoria que permite 
analizar el cambio cultural. El tercer eje, profundiza en las tecnologias de la informacion y de la 
comunicacion como parte de nuevas condiciones culturales, que de hecho aportan a cierta inculturacion - 
en terminos del pensador cubano- y al desenvolvimiento de ciertas dinamicas de domination cultural 
invisibilizadas. 

El trabajo pretende problematizar -en varios sentidos- lo humano, con categorias particulares de 
Ortiz, en el contexto actual. Ello constituye un interesante desafio. Pues, se tratan de categorias 
transpolables a la contemporaneidad que entretejen diferentes dimensiones (las cuales aluden a lo 
economico, cultural y social) y permiten penetrar, analizar y criticar realidades que aparecen dadas, cuasi- 
verdades que ocultan y obturan otras realidades y a “otros”. 


GLOBALIZACION-LOCALIZACION 

En relacion a la ubicacion espacio-temporal, esta reflexion se desarrolla en el marco de inquietudes 
investigativas de un grupo de trabajo interdisciplinario que se dedica a la Filosofia Practica, la Filosofia 
Argentina y Americana y la Historia de las Ideas Latinoamericanas en Mendoza. En este caso, nos 
enfocamos en la categoria de transculturacion, teniendo en cuenta el proposito de contribuir a la 
caracterizacion de un humanismo critico de Nuestra America. Algunos de los interrogantes que nos 
orientan pueden ser formulados de la siguiente manera: £cual es la especificidad y originalidad de la 
perspectiva de Fernando Ortiz en relacion a al concepto de transculturalidad de acuerdo al contexto de 
pensamiento filosofico europeo y estadounidense?; ^que signification aporta el traspolar esta categoria 
de una tradition latinoamericana de pensamiento filosofico y sociologico, al contexto de lo que se conoce 
como globalizacion?; <j,que problematicas subyacen en las manifestaciones discursivas del humanismo en 
America Latina durante el siglo XX? 

Intentamos desarrollar una reflexion con coordenadas espacio-temporales localizadas, teniendo en 
cuenta, siempre, el contexto de la globalizacion. Respecto al concepto mencionado, nos despojamos de la 
Idglca de la monocultura del tlempo lineal (Santos: 2010) que sostiene un sentido y una direction unica de 
la historia, desconociendo a lo distinto, a lo particular, a lo que esta afuera de lo dominante, lo 
“desconocido”, lo latinoamericano, el “Sur”. Es decir, reconocemos lo que es diferente y diverso, fuera del 
“canon", lo subalterno, lo contrahegemonico gestado en sociedades de la periferia de la globalizacion 
hegemonica -enarbolada desde los paises centrales como un sistema mundo moderno. Hablamos, 
entonces, de globallzaclones, en plural. 

Nuestro afan de penetrar en lo singular, nos Neva a recuperar la idea de Edgar Montiel (2000) acerca 
de que las producciones intelectuales/culturales involucran tensiones, luchas que pueden y deben 
liberarse antes que las estructuras politicas y economicas. En otras palabras, es posible pensar y poner 
en practica iniciativas contrahegemonicas, que reflejen lo local/identitario y el dialogo con lo global desde 
una cultura y una intelectualidad propias. 

El hombre se ha vuelto un logdfago o devorador compulsivo de simbolos (Montiel, 2002) en el marco 
de procesos complejos (globalizaciones) en el que las tecnologias de la informacion y la comunicacion 
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(TICs) asumen un papel muy importante. Se potencian nuevas y otras experiencias humanas a traves de 
las industrias de las telecomunicaciones, lo audiovisual y la denominada revolucion digital. Elio significa un 
cambio de epoca donde se desdibujan fronteras (territoriales), nos inundan simbolos principalmente 
asociados al consumo y al mercado. Las culturas de diferentes paises experimentan (y/o sufren) procesos 
de hibridacion entre la cultura de masas/masificacion simbolica (globales) y la cultura comunitaria (local). 

La masificacion simbolica alude a la necesidad de las industrias culturales de colocar sus productos 
de un modo global, generando para ello un mercado que tiende a constituir un lenguaje homologo y 
modelos de comunicacion direccionados. En torno a esta compra-venta cultural se puede plantear si 
surgen, realmente, procesos de transculturacion, pues, en la base de esta masificacion existen 
desigualdades y una tendencia a promover una sociedad acritica, cerrada y arbitraria, mas bien una 
sociedad aturdida e infoxicada. 

La cultura es relato, creatividad para producir nuevas formas en permanente construccion. La cultura 
renace en el lenguaje, que expresa nuestra forma de comprender el mundo. Tal como sostiene Galeano 
(2002), lo mejor que el mundo tiene consiste en la cantidad de mundos que contiene. La diversidad 
cultural se constituye en patrimonio de la humanidad. Por supuesto, existe la tendencia global a la 
uniformidad asociada a intereses provenientes de la concentracion de poder, promovida por los medios de 
comunicacion dominantes. 

Por lo dicho, queremos subrayar con el concepto de mundo nos referimos a “modos de regular la vida” 
que involucran valores y diferencias y, como refieren Bauman y Donskis (2015), mundo/mundos que 
diluyen, pierden, destruyen sentidos de comunidad y se vuelven cada vez mas individualistas. 


TRAN SCUL TURIZA CION 

Segun Ortiz (1978), la misma historia de Cuba -y en cierta medida, de Latinoamerica- esta 
atravesada por intrincadisimas transculturaciones. Es decir, procesos que dan cuenta de desarraigos y 
sincretismos culturales provocados -en el pasado- por las inmigraciones (espanolas y de africanos de 
razas y culturas diferentes) con los nativos de la isla (y del subcontinente). En ese marco, el autor piensa 
el vocablo transculturacion como sintesis del doble trance de desajuste y de reajuste, de desculturacion o 
exculturacion y de aculturacion o inculturacion. Tras las mutaciones de culturas se transita un 
amestizamiento de razas y culturas en el devenir historico. 

Las condiciones que reflejan desagarre y amputacion social, sobre todo, de quienes fueron sometidos 
(indios y esclavos negros) a la cultura colonizante son claramente descriptas en torno a dos fenomenos 
economicos (y sociales) como la produccion del tabaco y el azucar. Estos productos permiten dilucidar 
diferencias o contrastes: por una parte, el “cultivo de tabaco” involucra la inmigracion de blancos, lo 
artesanal, la “cubanidad", la libertad, “una tarea en la que participan pocos”; mientras que el “cultivo del 
azucar” supone la trata de negros, “un trabajo de muchos”, la extranjeria, el coloniaje, la esclavitud. 

El tabaco y el azucar se entraman con las razas. Para el tabaco, historicamente, se enlazan indios y 
negros y el bianco que obtiene redito mientras que, para el azucar, fundamentalmente, el bianco explota al 
negro. La logica de la cana de azucar y el tabaco devela la historia del pueblo cubano desde la misma 
formacion etnica hasta su contextura social, sus dinamicas politicas y relaciones internacionales. 

La transculturacion, por lo mencionado, hace visibles relaciones de poder que acompahan procesos 
que el antropologo cubano desentrama acabadamente y -ademas- analiza el papel activo y creativo que 
a menudo le es negado o se ha omitido de la cultura mas debil. 

Entendemos que el vocablo transculturacion expresa mejor las diferentes fases del este 
proceso transitivo de una cultura a otra, porque este no consiste solamente en adquirir una 
distinta cultura, que es lo que en rigor indica la voz anglo-americana aculturation, sino que el 
proceso implica necesariamente la perdida o desarraigo de una cultura precedente, lo que 
podria decirse una parcial desculturacion, y, ademas, significa la consiguiente creacion de 
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nuevos fenomenos culturales que pudieran denominarse de neoculturacion (Ortiz: 1978, p. 
96). 

Y agrega mas adelante: 

La historia del tabaco ofrece uno de los mas extraordinarios procesos de transculturacion. 
Por la rapidez y extension con los que se propagaron los usos de aquella planta apenas fue 
conocida por los descubridores de America, por las grandes oposiciones que se presentaron 
y vencieron y por el radicalisimo cambio que el tabaco experimento en toda la signification 
social al pasar de las culturas del Nuevo Mundo a las del Mundo Viejo. “El tabaco “se rego 
por el mundo como la polvora, dice un historiador. (Ibid:, p. 204). 

El concepto de transculturacion atraviesa uno de los acontecimientos de la historia global del siglo XX 
que senala Chakrabarty (2009) a partir de Du Bois: el problema de la linea de color. Es decir, la relation 
entre las razas mas oscuras con las mas Claras en America, en Asia y Africa marcada por la explotacion, 
la esclavitud, el asesinato, el exterminio y libertinaje de la civilization europea sobre los pueblos menos 
desarrollados/subdesarrollados. 

Las cafias han de molerse apenas cortadas, porque si no su jugo merma, se fermenta y se 
echa a perder. Esta condition de la cana es de enormes consecuencias sociales e historicas. 
[...] No fue, pues, el latifundio el que causo la gran poblacion negra de Cuba, como 
erroneamente ha sido dicho, sino la carencia de brazos indigenas, de indios y de blancos y la 
dificultad de traerlos de otra parte del globo que no fuese Africa, en igualdad de condiciones 
de baratura, permanencia y sumision (Ibid: p. 38). 

Fernando Ortiz sostiene que en la Cuba del siglo XX se entrelazan el tabaco y el azucar con las razas. 
El tabaco se constituye en un legado por el indio, cuidado y estimado por el negro; luego, explotado por el 
bianco. Para el ingenio azucarero fue el trabajador exclusivamente negro. 

El azucar y el tabaco son todo contraste [...]. Cuidado mimoso en el tabaco y abandono 
confiante en el azucar; faena continua en uno y labor intermitente en la otra; cultivo de 
intensidad y cultivo de extension; trabajo de pocos y tarea de muchos; immigration de 
blancos y trata de negros; libertad y esclavitud; artesania y peonaje, [...]. Cubanidad y 
extranjeria. Soberania ycoloniaje. Altiva corona y humildesaco (Ibid: pp. 13-14). 

El pensador uruguayo Angel Rama (2007) pone en juego en su narrativa la resistencia a considerar a 
la cultura propia -en este caso, la cubanidad- como pasiva o inferior al impacto externo de otra cultura 
que habra de modificarla. Elio es un aporte original en el que se recoge el potencial creador de la cultura 
cubana/latinoamericana. En otras palabras, la transculturacion resignifica el lugar de la cultura 
(aparentemente) debil, habilita la resistencia y la mirada sobre las raices; la necesidad y urgencia de 
repensar lo propio. 

Ortiz, desde una perspectiva historica muy atenta, recupera hechos de una sociedad y una cultura que 
“mira” desde dentro (Cossio Woodward: 2008). Retoma dificultades y conflictos economicos y de la 
tecnica de ese momenta, formas del trabajo, la esclavitud, las implicancias politicas y sociales de las 
industrias del tabaco y del azucar que se plasmaron en las relaciones entretejidas de lo cubano y lo 
extranjero. 
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“CONCIENCIA DE MUNDO” E INTERNET 

En la actualidad, desde otros espacios y lugares se renueva el interes, la preocupacion en el caracter 
politico del cambio cultural y de la diversidad cultural. Como hemos dicho, cuestionarnos sobre las 
posibilidades de lo transcultural refiere a “mirar” y analizar las complejidades de los cambios culturales. 
Las tecnologias como parte de nuevas condiciones culturales desarrollan dinamicas de dominacion 
invisibilizadas. En otros terminos, la tecnologia, surge de ciertas condiciones culturales particulares y de 
forma concomitante ayuda a generar, producir otras nuevas (Escobar, 2005). Los antropologos, en 
especial, pueden comprender muy bien estos procesos si estan abiertos a la idea de que la ciencia y la 
tecnologia son campos cruciales para la creation cultural en el mundo contemporaneo. 

La incorporation de las denominadas TICs (Tecnologias de la Informacion y la Comunicacion) ha 
implicado repensar la vida cultural, social, politica y economica del hombre. Elio conlleva -aunque queda 
aim mucho por recorrer- a generar espacios de reflexion en diferentes campos en torno al concepto de 
tecnologia, tales como: la sociologia, la psicologia, la filosofia, la education, entre otros. Sin embargo, 
segun Diaz (1995), se requiere fortalecer la antropologia social de la tecnologia, debido a la necesidad de 
elaborar un marco conceptual integral y renovado para los cambios. Se observan de manera cada vez 
mas significativa la preocupacion sobre la articulation tecnologia, sociedad y cultura (Escobar: 2005; 
2009). La red de redes involucra una trama de relaciones; en ciertos casos, formas de organization del 
trabajo, procesos politicos e incluso rituales en torno a internet. 

De acuerdo a Arturo Escobar, el lenguaje de la complejidad presente -tal vez- este senalando que es 
posible para la(s) tecnociencia(s) y, en especifico, para la cibercultura contribuir al diseno de otras formas 
de vida y de mecanismos de estructuracion de la vida y del mundo. Se trata de posibilidades de repensar 
lo que circula en la red, muy marcado y condicionado por intereses economicos de logica neoliberal; 
donde el mercado, rige y reina en lo que subyace y predomina en las redes. Se trata de hegemonias 
invisibles que circulan y formatean modos de hacer, de interactuar y de pensar. 

Si nos enfocamos en lo economico, a partir de fines de los 70, el financiamiento y las corporaciones 
trasnacionales se han vuelto el nucleo del capitalismo de los paises centrales del Atlantico Norte (Ferrer, 
2013). Estos procesos se potencian en el marco de las tecnologias que facilitan la proyeccion y el alcance 
mundial de las reglas del mercado. La globalization se ha acrecentado y profundizado respecto de la 
primera mitad del siglo XX, la acumulacion y la distribution de la riqueza y el ingreso se asocian a las 
cadenas trasnacionales de valor y a la especulacion financiera. 

Las TICs tejen nuevos escenarios. Es decir, las tecnologias poseen una gravitation clave al interior de 
las sociedades y la politica de las antes denominadas economias industriales (actualmente, empresas 
trasnacionales) para el afianzamiento del paradigma neoliberal. Las redes permiten la circulation no solo 
de ideas de globalizacion/globalizaciones sino que tambien de intereses trasnacionales que desdibujan a 
los Estados nacionales y sus mercados. El poder decisorio y real sigue siendo y se encuentra en el 
mercado. 

El neoliberalismo supone un ejercicio del poder dentro del cual las potencias dominantes construyen 
formas de articular el sistema global. Para ello se plantean teorias que circulan, se mediatizan y se 
expanden con criterios de validez universal pero que, claramente, implican a los intereses de paises 
centrales. En lo concreto tanto los recursos, la production, la inversion y el empleo, el espacio interno son 
decisivos mientras que en el piano virtual las corrientes financieras y de la informacion, contribuyen con el 
imaginario de que se habita en una aldea global. 


REFLEXIONES FINALES 

iCual es el tabaco o la cana de azucar actuates? <j,D6nde se comercian? iQuien/quienes comercian? 
iQuienes explotan o son explotados? <j,Que formas de relation de dominacion y sumision circulan a 
traves de internet? ^Cuales nuevos procesos de aculturacion se generan en torno a un mercado que 
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olvido y olvida o no le importa la memoria de lo propio? Las tecnologias son fundamentales para las 
maneras de intercamblo del neoliberalismo, la sociedad del consumo y de los vinculos efimeros; urgen los 
tamices criticos porque se diluye o invisibiliza a lo cultural mas singular, mas propio, lo diferente, lo 
distinto, lo (aparentemente) debil, lo marginal. 

Como hemos sostenido a lo largo de este ensayo, se configuran rupturas/intersticios para construir 
otras visiones. Develar lo transcultural hace necesario mirarnos y valorarnos. Retomando ideas de 
fundadores del pensamiento de America Latina, volver al “nosotros”. 

Si hablamos de "nosotros" y de lo “nuestro” (cfr. Roig: 1981) queremos decir simplemente "nosotros 
los latinoamericanos”; “los cubanos”, “los argentinos”, “los peruanos”, “los venezolanos”; se trata de 
desenvolver posibilidades reales de reflexion acerca de "valer sencillamente para nosotros". Elio habilita 
procesos de transculturalidad y neoculturalidad, volviendo a Ortiz. 

Juan Francisco Martinez Peria (2012) resalta aportes de Roig en torno a su teoria del pensamiento 
latinoamericano que permiten nutrir esta categoria de lo transcultural. Menciona que no podemos 
desentramar la historicidad de la existencia humana porque es radical; somos sujetos colectivos, 
concretos y empiricos, que desenvuelven su existencia en un constante gestarse y hacerse a si mismos. 
En otras palabras, lo humano deviene en un permanente proceso de asuncion y ruptura con el pasado 
hacia la construccion de un nuevo futuro. Por otra parte, la valoracion del conocimiento de uno mismo 
supone un avance de la autoconciencia de ese sujeto colectivo, que pasa del en-si al para-si. La 
transculturalidad y la neoculturalidad solo pueden desarrollarse en la autoafirmacion del conocimiento del 
nosotros. 

Por ultimo, nos permitimos sostener que, como la filosofia, lo humano debe comprenderse situado 
(historicamente), enmarcado por comienzos y recomienzos en diversos momentos, lugares geograficos y 
“a priori antropologicos” de la pluralidad de comunidades humanas (Roig, 1981). Lo humano es 
susceptible a volver a preguntarse en un contexto contemporaneo que se caracteriza por los cambios 
continuos, la incertidumbre, la velocidad, las redes digitales y, sobre todo, el fuerte mercantilismo global. 
“Pensarnos” se plantea como desafio y oportunidad de crear otros humanismos que resignifiquen la 
pregunta por el hombre, pero sobre raices que refieran a “lo propio” en tiempos de aturdimiento. 
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iEn que medida los debates teoricos 
acerca del humanismo siguen vigentes en las 
investigaciones de Ciencias Humanas? <j,Desde 
que categorlas es asumida la pregunta por el 
hombre en el pensamiento contemporaneo? 
i,De que manera los supuestos teoricos del 
humanismo atraviesan todavla nuestras 
practicas cientificas y socio-culturales? Quizas 
la fecundidad del libro El humanismo, los 
humanismos: Ideas y practicas revisadas desde 
nuestra America radique en que por un lado, 
propone desde una perspectiva crltica 
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latinoamericana, el debate acerca de la 
actualidad de los supuestos teoricos 
coyunturales a las principales discusiones sobre 
el humanismo; por el otro, en la indagacion 
sobre los alcances de las reflexiones de 
numerosos pensadores latinoamericanos, 
ambos aspectos con el objeto de reconocer 
criterios que nos permitan advertir la posibilidad 
de otras expresiones del humanismo. 

Resultado del trabajo colectivo en el ambito 
transdisciplinar que conforma la Historia de las 
ideas latinoamericanas, los capltulos que 
componen el libro reflejan la reflexion 
epistemologica de los criterios que gulan la 
investigacion. Ya en la introduction, Adriana 
Arpini adelanta desde Cornelius Castoriadis, 
que los escritos aqui compilados procuran 
explorar alternativas teoricas en el espacio que 
constituye “lo imaginario” como condition de 
posibilidad y potencia creadora de lo humano. 
En segundo lugar, senala la necesidad de 
apreciar el tiempo desde un enfoque espacial 
que permita advertir la diversidad que peligra 
continuamente en el paradigma ilustrado de la 
historiografla lineal. Y por ultimo, desde el 
filosofo salvadoreno Ignacio Ellacuria, advierte 
la importancia de optar por un criterio 
intrahistorico que posibilite el abordaje crltico de 
la realidad mas alia de las pretensiones de 
cientificidad propias de la abstracta relation 
moderna entre sujeto y objeto. Desde estos 
supuestos, se desplaza la indagacion acerca del 
humanismo a la reflexion sobre como son 
asumidos en diferentes contextos y situaciones 
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las multiples respuestas que caben a la 
pregunta por el hombre. 

Compuesto por un total de 
veintiseis articulos divididos en tres 
secciones, la primera parte, “Debates 
sobre el humanismo” brinda un 
panorama sobre las principales 
caracterizaciones del humanismo en el 
pensamiento europeo desde el 
Renacimiento hasta el siglo XX. Aqui, 
se atiende especialmente a como las 
categorias con pretension de 
universalidad que emergen del giro 
antropologico son interpeladas desde 
la situacion de Conquista en America 
Latina. Tambien, frente a la definicion 
clasica de hombre como animal 
racional, se recurre a los pensadores 
de la sospecha, Nietzsche, Marx y 
Freud, con los que es posible ampliar 
las fronteras del paradigma moderno 
de racionalidad y explorar el terreno 
de lo animal, la naturaleza y los 
instintos. Otro punto al que se presta 
especial importancia es a los 
acontecimientos provocados por las 
dos guerras mundiales que marcaron 
el siglo XX. Asi, se aborda la critica al 
progreso y la civilization procedentes 
de los ideales ilustrados por 
estructurar las formas politicas que 
legitimaron y legitiman la exclusion y 
el exterminio de seres humanos. 

De acuerdo con esto y debido a la 
extension que amerita una resena, 
podemos hacer mention de solo de 
algunos de sus articulos 1 . Por ejemplo, 
el capitulo que da inicio a esta 
section, escrito por Adriana Arpini 
aborda el humanismo en el 


1 El indice completo de este libro puede consultarse en la 
pagina de Ediunc digital, disponible en el siguiente link: 
http://www.ediunc.uncu.edu.ar/catalogo/ficha/619/EI- 
humanismo-los-humanismos. 
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Renacimiento. Desde Pico della 
Mirandola y Fray Bartolome de las 
Casas, la autora explora en los albores 
de la modernidad los alcances de una 
novedosa comprension del hombre en 
Europa y analiza las categorias de 
diversidad y reconocimiento en ambos 
pensadores advirtiendo la contraparte 
de la modernidad europea: el 
humanismo en territorios coloniales. 

Esta tension que da comienzo al 
libro, es analizada en el terreno 
teorico en funcion de denunciar las 
limitaciones etico-politicas del 
humanismo europeo. Por ello, los 
capitulos que siguen atienden al 
debate humanismo-antihumanismo 
anticipado a fines del siglo XIX. 
Leticia Molina explora el concepto de 
«diferencia interna de las fuerzas» en 
Nietzsche desde el cual desentrana la 
posibilidad de pensar un nuevo 
humanismo que -critico del 
esencialismo metafisico y del 
racionalismo moderno- acentua en el 
hombre la caracteristica de «animal 
artistico no fijado» en tanto voluntad 
de poder y posibilidad de creation. 
Asi, frente al humanismo nihilista 
europeo que suprime la tension de las 
fuerzas creadoras a favor del orden, 
encuentra en el anti-humanismo de 
Nietzsche la potencia politica de una 
transvaloracion de los valores, critica 
de los esencialismos y la racionalidad 
de dominio moderna, reivindicadora 
de la animalidad artistica no fijada del 
hombre en su relation con la 
naturaleza. 

Esto no implica una vuelta 
romantica a la naturaleza, sino que 
instala la sospecha en la pretension de 
racionalidad moderna que legitima los 
discursos dualistas. De esta forma, se 
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propone mostrar la tension entre 
conservacion y crecimiento de la vida 
como una conflictividad caotica y 
azarosa crltica de las nociones 
metafisicas tales como sujeto, objeto, 
razon y origen. Dicho tema, tambien 
es desarrollado por Natalia Fischetti, 
quien a partir del psicoanalisis de 
Freud y el abordaje politico de 
Marcuse, realiza una critica de los 
exterminios humanos que signaron el 
siglo XX. La lucha entre Eros y 
Tdnatos signa la pugna entre dos 
concepciones de progreso: una tecnica 
y otra humanista. Estas permiten dar 
cuenta de la tension entre el yo 
civilizado y el inconciente que se 
expresa en una relacion de dominio 
interior del ello y de la naturaleza en 
funcion del capital. La lucha entre dos 
ideas de progreso supone finalmente 
el dominio del “animal hombre’’ por el 
“ser humano civilizado” como una 
interpretacion politica del fenomeno 
de la masificacion. 

Si bien en todos los capitulos se 
trabaja de manera transversal la 
cuestion de la «alteridad», cabe hacer 
mencion especialmente de uno de 
ellos. Se trata del escrito de Maria 
Eugenia Aguirre sobre los conceptos 
nodales del humanismo existencialista 
que estructuran el escrito de ontologia 
fenomenologica conocido como El 
Ser y la Nada (1943) de Jean Paul 
Sartre. En el desarrollo de su articulo, 
analiza las criticas que el filosofo 
fiances hace al humanismo a lo largo 
de su obra y finalmente se detiene en 
las reelaboraciones teoricas fruto del 
encuentro con las obras de Fanon y 
Senghor. Temporalidad y libertad 
abordadas desde la lectura de Sartre 
denuncian las limitaciones del 
humanismo europeo frente al 


reconocimiento del otro, donde se 
exploran las limitaciones de Hegel, 
Husserl y Heidegger, y las 
posibilidades de un nuevo 
humanismo. 

Otro aspecto abordado es el de la 
problematizacion del contexto de 
entreguerras que provoca nuevamente 
una interpelacion de las claves del 
humanismo clasico y renacentista. A 
partir de los textos de Hannah Arendt, 
Rahel Varnhagen, vida de una mujer 
judia y de Walter Benjamin, El 
narrador, Paula Ripamonti advierte 
en la experiencia narrativa las claves 
epistemologicas criticas de la 
pretension de universalidad de la 
historiografia lineal. Mariela Avila, 
tambien desde Hannah Arendt pero en 
el cruce con Giorgio Agamben analiza 
ciertos acontecimientos politicos del 
siglo XX, particularmente la Shoah, y 
pone en tela de juicio las categorias 
centrales del humanismo por haber 
quedado sobrepasadas en el campo de 
concentracion. Asi, muestra como los 
gobicrnos totalitarios, en cuanto 
paradigmas politicos, producen una 
destruction de la humanidad de los 
hombres a partir de la reduction de las 
diferencias en la forma de la 
exception 

Ya en la segunda section, 
“Dimensiones del humanismo en el 
pensamiento latinoamericano del siglo 
XX. Estudios de/sobre autores”, el 
libro se aboca a la investigation 
rigurosa de diferentes elaboraciones 
teoricas correspondientes a 
expresiones del humanismo 
latinoamericano. Aqui son abordados 
pensadores que desarrollan su labor 
teorica entre fines del siglo XIX y 
principios del siglo XX, tales como 
Jose Ingenieros (1877-1925) y sus 
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estudios de psicopatologia, las 
cronicas sobre el Penal de Sierra 
Chica de Alberto Ghiraldo (1875- 
1946) y el proyecto de la Escuela 
Normal Mixta de Mercedes desde las 
ideas de Carlos Norberto Vergara 
(1859-1929). Pero tambien aquellos 
que realizan gran parte de su 
produccion avanzado el siglo XX, 
entre los que cabe nombrar, a Arturo 
Roig (1922-2012), Enrique Dussel 
(1936-), Arturo Ardao (1912-2003), 
Ignacio Ellacuria (1930-1989), Darcy 
Ribeiro (1922-1997), Fernando Ortiz 
(1881-1969), Mauricio Lopez (1919- 
1977) e Ignacio Martin-Baro (1942- 
1989). 

Este prolifico trabajo sobre el 
humanismo latinoamericano reune 
diversas metodologias, autores y 
tematicas, hecho que tambien es 
posible advertir en esta segunda 
seccion. En primer lugar, desde los 
aportes de la Historia de las ideas 
latinoamericanas en el cruce con la 
Filosofia practica, se abordan 
problemas teoricos vertebrales al 
humanismo que involucran el empleo 
de las categorias de 
«reconocimiento», «alteridad», 

«realidad historical «libertad- 
liberacion». Estas tambien han sido 
abordadas desde movimientos y 
corrientes filosofico-politicos tales 
como el positivismo, el krausismo y la 
filosofia de la liberacion. 

El trabajo de Dante Ramaglia por 
ejemplo, propone la reflexion sobre 
las teorias del reconocimiento, 
principalmente desde el cruce de Axel 
Honncth con las reelaboraciones que 
Enrique Dussel y Arturo Roig realizan 
de las tesis de Kant y Hegel. En este 
sentido, se presta principalmente 
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atencion a las formas de resistencia de 
los sujetos latinoamericanos en la 
lucha por el reconocimiento y la 
liberacion ante las formas de dominio 
iniciadas y sostenidas por la 
modernidad capitalista. 

En relacion con los criterios 
epistemologicos que componen este 
libro, especificamente el de la 
problematizacion de la temporalidad 
desde la espacialidad y el de explorar 
las posibilidades de una critica 
intrahistorica de la realidad, cabe 
hacer mencion de dos trabajos. El 
primero, redactado por Clara Alicia 
Jalif de Bertranou, explica como el 
desplazamiento del concepto de 
temporalidad hacia el de espacialidad 
en el pensador uruguayo Arturo Ardao 
permite advertir el momento de 
afirmacion de la dignidad humana 
como elemento articulador de su 
concepcion de historia de las ideas 
latinoamericanas. El segundo, escrito 
por Adriana Arpini, muestra la 
relevancia teorica del concepto 
«realidad historica» dinamico y 
abierto a la novedad en la obra de 
Ignacio Ellacuria. 

En cuanto a la interpelacion critica 
del humanismo clasico, dos articulos 
analizan los aportes de los filosofos 
latinoamericanos Arturo Roig y 
Enrique Dussel. Aldana Contardi se 
ocupa del libro de Roig Platon o la 
filosofia como libertad y expectativa 
donde analiza la lectura que el 
pensador mendocino hace de los 
conceptos de «filosofar como acto de 
libertad», la «experiencia como 
expectativa», el «asombro» y del 
dilema ontologico de «ente y ser». Por 
su parte, Flavio Teruel analiza el 
«pensamiento temprano» de Enrique 
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Dussel, etapa de produccion que 
abarca los escritos de finales de la 
decada del '60, dedicados al 
humanismo helenico, semita y 
cristiano. Aqul, ofrece una 
interpretacion de como las tesis que 
estructuran el estudio sobre el 
humanismo estan encaminadas a 
pensar el “ser latinoamericano” y en 
confluencia con las teorlas de la 
dependencia preparan el terreno 
teorico-politico en el que tendra lugar 
su filosofla de la liberacion. 

Sobre este ultimo tema, el escrito de 
Alejandro Paredes aborda de manera 
original el humanismo cristiano en las 
expresiones del Ecumenismo, la 
Teologia de la Liberacion y la 
Psicologia de la Liberacion. La 
metodologia proporcionada por el 
rastreo de redes y los conceptos 
provenientes de la Sociologia de la 
ciencia, le permiten analizar los 
«colegios invisibles» en publicaciones 
colectivas desde tres autores a los que 
denomina «definidos»: Mauricio 
Lopez, Ignacio Ellacuria e Ignacio 
Martin-Baro. 

Otro aspecto analizado del que cabe 
hacer mencion, lo constituye la critica 
al mito humanista de la modernidad. 

En este sentido, Eduardo Andreani 
realiza una lectura de los conceptos de 
«Edad moderna», «modernidad» y 
«discurso moderno» a partir de la 
produccion discursiva de Enrique 
Dussel desde la que busca dar cuenta 
del sustento ideologico del 
eurocentrismo y seiialar las 
limitaciones del humanismo 
renacentista. El trabajo se extiende a 
desentranar una propuesta de 
liberacion «trans-moderna» que 
permita recatar la fecundidad del 
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humanismo sin subsumir o anular la 
diversidad. 

En cuanto a la relacion teoria- 
practica, Mariana Alvarado realiza 
una lectura de la pedagogia krauso- 
humanista en el Instituto de Libre 
Ensenanza en Espana y la Escuela 
Normal Mixta de Mercedes. Centrada 
en los aportes de Carlos Vergara en 
relacion con Francisco Giner de los 
Rios, nos acerca un estudio 
comparativo de las practicas 
pedagogicas de fines del siglo XIX en 
Espaiia y Argentina. 

Por ultimo, en la tercera seccion, 
“Las practicas. Implicancias 
socioculturales y academicas”, se 
propone la discusion sobre como se 
juegan los supuestos teoricos en las 
practicas cientificas y sociales 
actuales. Este apartado, comienza con 
el escrito de Nicolas Lobos sobre la 
critica a las limitaciones del debate 
humanismo-antihumanismo donde 
presenta doce obstaculos en clave 
materialista con el objeto de orientar 
la deconstruccion de los sentidos que 
atraviesan nuestras practicas. Tambien 
el trabajo de Pilar Rodriguez va 
encaminado en esta direccion. A partir 
de las reelaboraciones que Saul Karsz 
realiza de Althusser, analiza como las 
relaciones entre ideologia y ciencia se 
traducen en el humanismo que 
estructura la propuesta de «toma a 
cargo» para el trabajo social. En 
sintonia, el trabajo de German Dario 
Fernandez situa la reflexion en la 
experiencia que produjo la 
implementacion del programa de 
becas de la Universidad Nacional de 
Cuyo destinadas a jovenes de pueblos 
originarios (2003-2011). Aqui, 
advierte las limitaciones del concepto 
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de identidad en el abordaje de las 
politicas de discriminacion positiva. 

Finalmente, el texto de Mercedes 
Barischetti rescata los aportes de 
Cornelius Castoriadis para la critica 
de la version racionalista del 
humanismo clasico. El espacio que 
abre el concepto de «lo imaginario» le 
permite esbozar una serie de 
problemas que considera necesario 
atender en un proyecto de 
investigacion sobre nuestra America. 

Sin incurrir ingenuamente en la 
escision moderna de teoria y practica, 
en cada seccion es posible advertir la 
tension dialectica en la que el enfoque 
nuestroamericano pone en tela de 
juicio las parcialidades ideologicas de 
la modernidad. La rigurosa reflexion 
teorica, tanto de los debates europeos 
como de las apropiaciones y 
elaboraciones conceptuales 

latinoamericanas, estan encaminadas a 
responder con el objetivo general que 
articula este trabajo. Las criticas a las 
pretensiones de universalidad del 
humanismo, el dualismo 

antropologico, las limitaciones de los 
conceptos de racionalidad, individuo, 
persona, sujeto, civilizacion y 
progreso permiten una resignificacion 
de las categorias de diversidad, 


reconocimiento, conflictividad, 

resistencia, alteridad, historicidad, 
emergencia y novedad. Las mismas 
permiten problematizar el abordaje 
discursivo del concepto de «naturaleza 
humana comun», sus alcances y 
relaciones con lo historico, atienden a 
las fronteras de la identidad y 
conducen a explorar en la fecundidad, 
pero tambien en las limitaciones de 
ciertas categorias que siguen operando 
en las ciencias humanas. Con lo cual, 
podemos decir que el abordaje del 
humanismo en este libro cumple con 
el objetivo de revisar las ideas y 
practicas desde nuestra America al 
tiempo que nos acerca una reflexion 
critica e integral de las alternativas 
para pensar otros humanismos en la 
clave de la expectativa y del hombre 
nuevo. 
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